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Che in Italia ci sia bisogno di un'altra rivista filosofica non molti 
forse saranno disposti ad ammettere considerando la fine fatta da 
alcune delle passate riviste e lo stento con cui qualche altra continua 
a trascinare la vita, malgrado tutto il buon volere di chi vi pre< 
siede. Ma a chi proprio volesse soltanto da ciò misurare l'opportu- 
nità di questa nuova rivista, saremmo tentati di rispondere, che quelle 
altre sorsero guardando al passato, e questa si propone di guardare 
all'avvenire. Quelle intendevano infatti unicaipente a raccogliere 
ciò che di meglio gli studi filosofici italiani eran capaci di produrre ; 
e questa vorrebbe stimolare i giovani a nuovi studi, con un prò* 
gramma di lavoro determinato, indirizzato al segno a cui gli 
animi, più o meno consapevolmente, già tendono, in un momento 
della vita italiana, e mondiale, in cui tutti sentono che incomincia '• 
una vita nuova, e tutti dovrebbero sentire l'obbligo di preparar 
questa vita, e parteciparvi con chiarezza e alacrità di propositi. Non 
ci nascondiamo tuttavia le difficoltà che anche a noi toccherà supe- 
rare; ma appunto per queste difficoltà crediamo degna e doverosa 
rimpresa, convinti che fare è appunto sempre affi-ontare e vincere 
ostacoli, e non arrestarsi a guardare il mondo qual è, ma volger la 
mira a quello che noi sentiamo e vogliamo che sia, e che è perciò 
nelle nostre mani. . 

Certo, oggi in Italia, e fuori d'Italia, lo spirito speculativo son- 
necchia, la letteratura filosofica è scarsa e debole. Appena usciti 
dalla gprande tragedia della guerra, gli animi sono ancora pieni del- 
l'orrore della morte veduta e vibranti d'ansiosa brama di vivere. 
I superstiti si cercano dentro di se stessi, quasi meravigliati di po- 
tersi ritrovare ; e con lo spettacolo negli occhi di quel mondo scon- 
volto dai cardini che talvolta parve inabissarsi nel vortice del- 
l'odio e delle furie devastatrici, si affiettano istintivamente a riab- 
bracciarsi alla vita; ognuno al suo posto, con la sua g^oia, tanto 
più intensa quanto più duro fu il sacrifizio, più acuto il dolore 
della rinunzia. Egoismo d'individui, egoismo di classi, rivolta 
contro tutto ciò che sovrasta all'interesse particolare, e forma tut- 
tavia la grandezza e la potenza dell'uomo: l'universalità dello spi- 

OiamaU critico della filosofia italiana, I-i 
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rito. Ognuno parla di diritti; e chi parla di doveri, non riesce a 
prendere il tono schietto della sincerità; la sua voce suona falsa 
come di retore. Certo, un dovere si conosce e si afferma altamente ; 
ma è, per ciascuno, il dovere degli altri 1 Si direbbe che una torbida 
onda di sensusdità avvolga e minacci di sommergere tutto Tumano 
degli uomini. 

Ma è una semplice apparenza, e chi guardi oltre la superficie 
non può temere dell'avvenire. Poriae inferi non praevalebuni. Ognuno 
dice di non pensare, e non poter pefnsare che a sé; ma tutti 
sentono intanto e affermano che bisogna pure ricostruire: ricostruire 
il mondo e l'ordine che si è distrutto ; ricostruire per tutti, affinchè 
ciascuno possa infatti trovare il posto a cui anela. Tutti i diritti 
particolari, erompenti dapprima in reciproco contrasto e impetuo- 
samente reclamanti particolari soddisfazioni, come dominati da una 
segreta mano provvidenziale lentamente, inconsciamente, pur tra 
riluttanze o esitazioni, si incontrano, si contemperano, si compon- 
gono in un diritto universale, in un senso diffuso in tutti gli 
animi che tutta la nazione, anzi il mondo, deve rinnovarsi, e che 
tanto sangue non può essere stato versato invano : ossia che c'è 
pure una giustizia, ci dev'essere, e non è possibile che gli uomini 
la calpestino impunemente. E dal grasso terriccio dell'egoismo e 
dell'utilitarismo individuale toma a germogliare, e si spande in nuova 
lussureggiante vegetazione, una fede : una fede rof)usta, di cui tutte 
le religioni e tutti i programmi di vita, politici o morali, procurano 
di profittare : una fède in una realtà diversa da quella materiale, da 
quella che c'è: la fede nell'idea. 

Mai forse come oggi fu cosi vigorosa e possente nei cuori questa 
certezza, che la vita che agli uomini spetta di vivere, è idea; una 
realtà che non è, né sarà mai in eterno, reale, se l'uomo non la con- 
cepisca e non l'ami e non la nutra della sua fede, della sua volontà, 
della sua vita, del suo sangfue. La violenza incomposta degl'impa- 
zienti che tentano le più astratte e improvvise realizzazioni, non è, 
essa stessa, se non una manifestazione estrema/ di questa energia 
spirituale, che fa battere tutti i cuori. 

Mai perciò come oggi, malgrado ogni apparenza, è stato cosi 
profondamente radicato nello spirito umano il bisogno di credere, 
e quindi di filosofare; mai disposizione spirituale fu più propensa 
alla speculazione. La quale cento anni fa, in Italia e in tutta Eu- 
ropa, risorse dopo le guerre e i rivolgimenti napoleonici, come fede 
religiosa e come filosofia; e risorge, risorgerà senza dubbio, nella no- 
stra generazione per analogo movimento spirituale. Giacché religione 
e filosofia vivono egualmente d'ideale, e però di fede e di energia 
creatrice dello spirito. Altro è la scienza e la critica, e altro è la reli- 
gione e la filosofia; e ciò che le distingue, oltre al resto, è quello che 
ordinariamente si ascrive in proprio alla fede religiosa. La scienza è 
analisi di un oggetto presupposto; è perciò conoscenza intellettuali- 
stica, la quale in verità non si rivolge al fantastico oggetto che si 
presuppone anteriore alla conoscenza stessa, ma all'oggetto come già 
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si conosce ; ossia alla nostra anteriore conoscenza, che rispetto alla 
scienza apparisce ingenua e irriflessa. Questa anteriore cognizione essa 
^ oggetto di analisi disgregatrice e di conseguente sintesi impo- 
tente a ricreare la vita distrutta. E si dice scienza della natura, sì 
dice psicologia, logica, teoria della conoscenza, critica di tutto il 
criticabile; e assume l'atteggiamento di chi non fa egli stesso, 
ma ozia e guarda curioso a ciò che fanno gli altri. Fredda scienza, la 
quale, se potesse veramente realizzare il suo stesso ideale, sarel3be 
mort^ affatto e quindi inesistente: critica presuntuosa, intenta a ren- 
dersi conto della vita restandone fuori. Essa dimostra tutto ciò che af- 
ferma, e non ammette nulla d'indimostrato. Per lei infatti nulla di nuo- 
vo sotto il sole : quel che è, è quello che è sempre stato e sarà sempre : 
l^g^f che è il fatto stesso fissato come costanza invariabile. Il mi- 
racolo, che sarebbe il nuovo nel mondo, è tanto assurdo per lei 
quanto una consegfuenza che non consegua dalle premesse, in cui 
dev'essere già implicita e compresa. Nella natura, fatti ; nel pensiero, 
idee, anch'esse già belle determinate, o in sé determinabili (che è 
lo stesso). E oltre i fatti e le idee, nulla. E lei stessa perciò, che 
guarda ai fatti e alle idee, nulla, o qualche cosa che nessuno 
potrà dire mai che cosa sia e dove stia, e che faccia. La fede 
invece non ha né fatti da constatare, né idee da dimostrare.* non 
ha un oggetto che stia li, aspettando che gli uomini lo riconoscano. 
Essa non presuppone, ma pone; non guarda, ma crea; non ana- 
lizza perciò, ma vive ; non é astratta teoria, ma teorìa che é prassi. 
Si dice perciò che la religione ricrea, corrobora Io spirito. Essa 
infatti, come fede, mette in moto le energie organiche e vitali del- 
l'anima, sottraendola airillusione che ci sia già il mondo e che a 
lei non tocchi se non di comtemplarlo e goderlo, e ponendola 
in faccia alla vera realtà che le scaturisce dal suo stesso seno. E 
la filosofia che sia vera filosofia fa altrettanto, con la difierenza che 
essa é conscia della propria potenza, e la fede religiosa no. Ma la 
filosofia non conosce realtà che non crei essa stessa, e che non 
sia un concetto dell'uomo; acqua, aria, numero, fuoco, essere mate- 
riale indeterminato, o indeterminabile atomo, idea, atto, uno. Dio 
creatore, sostanza, pensiero, comunque definita la sua realtà non 
é data, non é empiricamente constatabile, né razionalmente pen- 
sabile senza un'attività che la realizzi nello stesso mondo razionale 
del pensiero. E il progresso della filosofia dall'antichità a noi, con- 
siste nella sempre maggiore spiritualità del suo oggetto, e nella 
sempre più intima immedesimazione deiratto con cui si pensa e 
dell'atto con cui si realizza la realtà : immedesimazione in un atto 
solo, onde la realtà coincide perfettamente con l'ideale. 

La filosofia dunque sonnecchia oggi negli animi, ma é per 
destarsi, si desterà e cercherà quanto prima nel rifiorire dell'idea- 
le una nuovft e più profonda coscienza della spiritualità del mondo. 
Mai infatti come oggi tanta sete di letture, e tanto ardore, ancorché, 
indisciplinato, di sapere, e disputare e teorizzare e tentare vie nuove, 
e pullulare di giornali e riviste e promesse e propositi nuovi ; e ri- 
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cerca inquieta di maestri e d'insegnamenti. Vedemmo noi i giovapi 
tornati dalle armi afifollarsi nelle aule delle università, gli occhi an- 
siosi e la fronte corrugata dall'intento desiderio di svegliarsi presto 
dal torpore dell'intelligenza impiegata negli anni più vivi della vita in 
opera che devono dimenticare. Li vedemmo seri e pensosi» come non 
mai tanti altra volta, solleciti in apparenza di riguadagnare il tempo 
perduto, ma in realtà di tornare ad orientarsi e riafferrarsi col pen- 
siero al mondo col nuovo animo che vide già dentro alla vita e 
seppe i dolori e conobbe, come in una rivelazione, tutta la bellezza 
del sacrificio. E leggemmo nei loro occhi e sulle loro fronti la co- 
stanza degli uomini che molto già vissero congiunta con l'idealità e 
con la fede animosa propria degli anni giovanili. E sentimmo più 
urgente che mai il nostro dovere di spenderci per loro, accompa- 
gfnarli per la via su cui, aguzzando lo sguardo alla meta lontana 
e ancora avvolta della nebbia del mattino, si incamminano. Essi ci 
daranno forse il vigore morale della loro giovinezza ; e noi offriamo 
ad essi il miglior frutto dell'anima nostra, un pensiero da vivere 
e però da svolgere, fecondare, criticare, annientare anche, ma con 
un pensiero che valga di più. Questa è l'ora di svegliare i dor* 
mienti, e incitarli al pensiero, al lavoro, per sé e per tutti, per la 
verità e pel bene, per la patria e per lo spirito. Bisogna filosofare, 
per poter vivere più intensamente la vita che toma a s^dire dal fondo 
dell'anima. 

Filosofare, s'intende, come si conviene al nostro tempo : che è 
un modo analogo a quello di cent'anni fa, ma anche diverso. Ri- 
sorse allora la filosofìa, con Galluppi, Rosmini e Gioberti come filosofia 
dello spirito (e più specialmente del conoscere); spirito ohe doveva 
intendersi da ultimo come la stessa realtà assoluta.- E fu il punto 
d'approdo della Proiologia giobertiana. Oggi quello stesso idealismo 
non ci contenta più. Il positivismo e lo storicismo della seconda 
metà del secolo XIX, che oppugnammo e abbbattemmo nell'ultimo 
decennio del secolo stesso e nel primo ventennio del presente, sono 
pure serviti a qualcosa. Oggi noi vogliamo un idealismo storico o 
attuale, uno spiritualismo antiplatonico e immanentistico. 

Non contrapponiamo più la filosofia alla storia, anzi le identifi- 
chiamo; né vediamo il fatto ila una parte e l'idea dall'altra; 
poiché il vero fatto ci si è svelato atto (onde il fatto é prodot- 
to); e atto pure l'idea nella sua concretezza; e nell'atto appunto 
l'idea diviene fatto, e lo spirito, il verbo» carne. L'idea quindi non è 
pictura in tabula^ ma l'Io stesso, Tuomo nel massimo della sua con- 
cretezza: soggetto che pensa, e nel suo pensiero concentra e irra- 
dia la potenza dell'universo, specchio insieme e principio dell'es- 
sere, eterno battito, in cui pulsa ogni tempo: storia nell'attualità 
viva della coscienza. 

Filosofare, dunque, non é più oggi trascendere in nessun modo 
la vita, anzi vivere davvero; non collocarsi al di sopra della storia, ma 
piuttosto continuarla, non lasciandosi il suo passato dietro le spalle» 
raa raccogliendola tutta, assorbendola e facendola vivere nella mo* 
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oade immanente della coscienza. Filosofare, infine, è agire, non rom- 
pendola col passato, anzi mettendo in valore il passato e ravvivan- 
dolo nel presente. 

Tale filosofia, tale storia, tale presente. La filosofia come la 
poesia è personalità : non costruzione sulla base di una perso- 
nalità preesistente^ ma è attuazione di una personalità libera, origi- 
nale. Universale, come qualsiasi forma dello spirito, essa è anche 
personale* Non c'è aziona che non sia costitutiva di una persona- 
lità; e pure non c'è azione che non si valuti, e non abbia valore 
universale. La personalità è la stessa concretezza di tutto ciò che 
vive nello spirito. E cosi filosofare è realizzare la propria storia. E 
come oggi non sappiamo più concepire, in generale, filosofia che 
non sia storia della filosofia, per noi italiani non vediamo altra pos- 
sibile filosofia se non la storia della nostra filosofia. Storia viva, be- 
ninteso, che sia continuazione della storia; coscienza della persona- 
lità, la quale deve attingere la propria sostanza dallo studio del 
passato e manifestare la propria energia come attività di questa 
sostanza; perpetuarsi d'una tradizione che, rifatta e intesa da noi, 
è il nostro vero noi. 

Noi perciò avremmo fatto un semplice Giornale storico della /Ho- 
sofia iialiana ; se dicendolo piuttosto critico non ci fosse piaciuto di 
accennare cosi, non già a quella critica che si additò qui sopra come 
sinonimo di scienza, ma a questo carattere della storia, al quale per 
solito non si pone mente ; per cui la storia, anziché chiudersi nel pas- 
sato irrevocabile e inesistente, lo stesso passato realizza conver- 
tendolo nel presente vivo e dinamicamente attivo. 

Il nostro Giornale pertanto vuole particolarmente promuovere 
gli studi intomo alla storia della filosofia italiana, non per dissodare 
nn terreno ancora in gran parte incolto, ed ampliare in tal modo il 
campo dell'erudizione storica, ma per promuovere piuttosto la stessa 
filosofia italiana, nel ravvivamento o ripensamento critico del suo 
processo, intrecciato e annodato con tutta la storia della vita italiana, 
dov'è il segreto della nostra forza e della nostra debolezza. E non 
esclude perciò dal suo ambito né Io studio dei problemi nuovi, disgiunti 
dai quali gli antichi resterebbero esanimi e privi d'ogni interesse ; < 
né quello dei sistemi classici antichi e delle dottrine straniere: mi- 
rando bensì a riconnettere sempre il nuovo alFantico ed al nostro 
l'altrui, afi^chè il punto di vista, che è il centro, il soggetto, l'uomo, 
la personalità, non si smarrisca nell'estrinseco, e la filosofia non tomi 
ad essere quello che fu tante volte a dispetto della sua natura spe- 
cifica, una faccenda e un ozio dell'intelligenza, senza radice nella 
vita e nella realtà. 

Abbiamo detto: vuol promuovere. Ma ciò non significa che 
gli scritti che esso accoglierà (ricerche e varietà, discussioni e 
documenti, note e notizie) dovranno essere condotti sopra una 
comune fsJsariga. Il Giornale^ destinato principalmente ai giovani, 
vuol essere rispettosissimo di tutti gli atteggiamenti spirituali 
e di tutta la libertà di coloro che sentiranno di potersi raccogliere 
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intorno al suo programma, attratti, anche per vie diverse ma con- 
vergenti, da un medesimo desiderio e bisogno di sincero e serio 
filosofare, di ricerca personale animata unicamente dall'amore della 
verità, e di una superiore formazione morale*. L'unità perfetta e il 
definitivo accordo delle idee ci è parso sempre un ideale vano 
e risibile; l'ortodossismo, il segno più fastidioso o pietoso dell'inin- 
telligenza. Un'unità ci sta a cuore ; ma è quella che non presumiamo 
né ci auguriamo di vedere mai già stabilita: l'unità viva, spirituale, 
che sempre si realizza e sempre è da realizzare : quella che tutti gli 
uomini rechiamo perennemente in atto mettendo in comune le nostre 
idee, e discutendole insieme; quella in particolare, che noi e i no- 
stri amici, già incontratici sullo stesso terreno, lavoriamo, vogliamo 
lavorare, per noi e per gli altri, a realizzare nella cerchia dei nostri 
problemi prossimi ; facendo il nostro mestiere di operai del sapere, 
compiendo anche cosi il nostro dovere di cittadini e di uomini. 

Rotta, IO ottobre 19 19. 

Giovanni Gentile. 
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NOTE DI ESTETICA 

I. 

IRONIA, SATIRA, E POESIA 

Quando la meate « è reaa familiare col concetto che l'arte è 
forma, oaua contenuto in quanto forma espressiva (e veramente 
nei tempi moderni questo conceto è passato in succo e sangue), 
non si sa frenare un senso di meraviglia nel rivedere i tentativi 
dei veccia crìtici ed estetici che si sforzavano a distinguere tra ma- 
terie artìstiche e materie non artistiche, tra sentimenti di ordine 
poetico e sentimenti non poetici o non poetabili» e spesso, come i 
trattatisti dell'arte drammatica, giungevano ad asserire cose stra* 
vagantissime, per es. che i personaggi delle tragedie dovessero 
essere sempre monarchi, principi e signori, o almeno alti dignitari 
dello stato, e che i romani e i greci bensì fossero poetici, ma non 
già i visigoti o i longobardi, non già i barbari o i moderni, e via 
dicendo. Pure, dopo aver sorriso di queste stravaganze, dopo avere 
respinto il jpresupposto teorico di quelle distinzioni tra sentimenti 
e sentimenti, corre l'obbligo d'intendere (e ciò fa lo storico della 
poena) quali esigenze artistiche, storicamente deteterminate, ope- 
rassero nell'imo fondo delle prime, e (come deve fare il filosofo) 
quali esigenze teoriche in quello delle seconde. E soffermandoci 
a queste ultime, che sole qui c'importano, è dato additare, sotto 
quelle distinzioni fallaci, per lo meno un'esigenza giusta, im ^ mo- 
tivo di vero ^ : il bisogno, cioè, di discemere la schietta poesia 
ed arte dalla poesia ed arte apparente o estrinseca, l'avvertire più 
o meno chiaramente che la forma espres»va ora è pura e libera, 
e solamente sé stessa, ora asservita ad altri fini teoretici e pratici. 

In altri termini : la ricerca della distinzione tra le materie o 
parti della realtà che sarebbero poetiche e quelle che tali non sa- 
rebbero, sotto questa formulazione assurda accennava, senza toccarla, 
alla (estinzione, non tra materia e materia, ma tra forme spirituali, 
e, in questo caso, tra l'espressione che è puro sentimento o pura 
intuizione (poesia), l'espressione che è segno di pensiero (prosa), e 
l'espressione che è strumento di commozione degli affetti o di azione 
(oratoria). Distinrione fondamentale per chiunque prenda a trattare 
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d'arte (1): tanto fondamentale che se anche dì rado, e forse quasi 
non mai di proposito, è stata teoricamente formulata e sistemata, pur 
si ritrova nei comuni giudizi, che scartano un componimento dicen- 
dolo eloquente ma non poetico, e im altro dicendolo prosastico o 
didascalico. Questi modi di giudizio si adoperano di contìnuo non 
solo per la poesia ma per tutte le altre arti, a ragione discorrendo, 
com'è noto, di pitture veramente pittoriche e di altre prosastiche 
e narrative, od oratorie, edificanti e eccitanti; e similmente di 
sculture e di architetture, alcime poetiche, altre prosastiche. 

Gioverebbe rendere sempre più consapevole e rigoroso e meto- 
dico l'uso di tale distinzione, senza cui (per attenerci alla critica e 
storia della poesia e non affollare esempi tolti dai più vari campi) non 
è dato intendere la natura e la storia di tante di quelle opere che 
si dicevano (nel senso greco-menandreo, e romano e italiano della 
Rinascenza, e francese del secolo d'oro) ^ commedie «, e di tante 
di quelle che si son chiamate, nel secolo decimonono, '^ romanzi « 
(romanzi psicologici, sociali, e simili), che appartengono sostanzial- 
mente alla storia della prosa, cioè della riflessione e del pensiero, 
e come tali vanno giudicati, sebbene si adornino di pregi d'arte* 
Né è dato intendere tanta parte della cosiddetta ** lirica „ (per es., 
della lirica classica francese, che non è lirica, ed anzi è quasi Top- 
posto della liricità, e appartiene alla storia dell'eloquenza, dove 
solamente può essere intesa, ed anche stimata, nel suo carattere 
proprio e dentro i suoi limiti. Ma gioverebbe anche, a mìo pa- 
rere, approfondire meglio e particolareggiare il concetto dell'ora- 
toria, che di solito va congiunto all'immagine del solenne scoti- 
mento e accendimento degli animi ad opere di alta politica e 
morale, ma che è in effetto assai più largo di queste sue forme 
appariscenti, e si estende a tutte quelle composizioni, o piuttosto 
azioni, che dispongono a certi stati d'animo di affezione o di- 
saffezione, o di parziale affezione e parziale disaffezione, di pregia 
e di spregio. 

Infatti, tutti coloro che hanno senso di poesia mal si rasse- 
gnano a chiamare ^ poesie , talune opere, pur benissimo condotte 
e felici nell'effetto che vogliono conseguire ; e le chiamano invece, 
per es., graziose, lepide, argute, canzonatorie, ironiche. Non desi- 
dererebbero di certo che non fossero al mondo o che non ne na- 
scessero di simili; anzi, le bramano, le cercano e vi si compiac- 



<x) Si vedano Conversaziom critiche^ x, 58-63. 
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demo; ma» se le dicessero poesie, se le adissero chiamare cosi, 
parrebbe loro di profanare o di udir profanare questo nome, che 
è riservato a qualcosa di più intimo, di austero, di serio, di quasi 
religioso* L'innamorato non tollera che si scherzi col suo amore, e 
la poesia è amore della vita nella contemplazione, amore gioioso 
e malinconico, sublime e triste, fidente e disperato, com'è sempre 
l'amore. Ora questi altri affetti, che non sono di amore per la vita, 
ma anzi di esclusione, di riduzione o svalutamento di ima forma 
qualsia di vita a vantaggio di un'altra qualsia, recano chiara in sé 
stesri r impronta del pratico agire, e dell'origine loro dall'oratoria, 
largamente intesa nel modo che si è definita. 

Come ógni oratoria, essi suppongono qualcosa di più che non 
la semplice poesia: cioè, suppongono ima critica o riflessione che 
8i dica, e la conclusione di essa, che trapassa e si converte in 
un'azione sopra se stessi o sopra altrui. Certo anche il poeta, in 
quanto è uomo intero, riflette, critica, satireggia, schernisce, iro- 
nizza, celia; ma, in quanto poeta, supera questi vari atteggiamenti, 
riunendoli con gli altri tutti e tutti fondendoli nella visione totale 
della realtà, che, in definitiva, è sempre seria perchè è la^ realtà, 
e non è svalutabile o rìdicoleggiabile mai, perchè non ha di fronte 
un'altra realta, che le si contrapponga e sostituisca. La poesia è on- 
Bilaterale di sua natura, laddove l'oratoria è, e dev'essere, unilaterale. 
£ questa è una delle ragioni onde molti estetici del periodo ro- 
mantico, volendo far largo nella poesia alle correnti pessimistiche 
allora assai poderose, e nel tempo stesso non distruggere la poeti- 
cità della poesia, furono condotti a escogitare una certa sublime 
'^ ironìa , o un certo profondo *• umorismo ^, che doveva esser cosa 
non oratoria, non esclusiva, non unilaterale, ma riso e pianto in- 
sieme, e, insomma, vita non pratica ma poetica. 

Nel raccomandare l'elaborazione metodica e l'uso critico* di 
questa fondamentale distinzione, mercè la quale si disceme e pre- 
serva, tra i diversi atteggiamenti spirituali, l'atteggiamento poetico 
genuino, sarebbe superfluo avvertire che occorre guardarsi dal ma- 
terializzarla, come un tempo si soleva, identificandola con le altre 
di discorso ritmico e discorso metrico, di orazione soluta e ora- 
tone legata, di metri e strofe prosaiche e metri e strofe poetiche, 
anche di commedia e tragedia, di satira e lirica, di romanzo e 
poema, e via discorrendo. Ciò varrebbe portar la distinzione dal- 
l'interno all'esterno, dov'essa si smarrisce e converte talvolta nel 
contrario, a segno da scambiare da capo per poetico l'impoetico 
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e per non poetico il poetico* Errore che non sarebbe stato più 
lecito sin da quando Aristotele ebbe ammonito circa la tendenza 
fallace degli uomini ad aggiux^ere il nome del poetare al metro, 
'^come se il metro e non la mimesi facesse, il poeta ^* La quale 
tendenza è piuttosto una pendenza al facile, perchè le distinzioni 
portate nell'esterno, e a questo modo maneggiate, costano poca 
spesa di pensiero, laddove la critica ne richiede molta e non può 
mal esimersi dalla necessità di penetrare nell'individualità dell'atto, 
dove soltanto le è. concesso venire scernendo i diversi atteggia- 
menti spirituali, e la poesia dalla non poesia. Sotto le sembianze 
della prosa, della commedia, del romanzo può essere vera e com- 
mossa lirica, come sotto quelle del verso, della tragedia, del poema 
nient'altro che riflessione ed oratoria. 

Nei tempi che si dicono di decadenza estetica abbondano le 
forme prosastiche e oratorie, spacciate per poetiche, e fioriscono 
perciò anche le più particolari forme dello scherzo, della bizzarria, 
della celia, della parodia, della caricatura, com'è attestato dal 
seicento italiano, così ricco di poemi eroicomici . e parodistici, di 
prose e^ versi burleschi, e in cui la stessa lirica di amore si con- 
vertì in opera di arguzia e di giuoco e in cantarellare giocoso, pre- 
parando l'Arcadia. E anche nella recentissima epoca letteraria, che 
non sembra, a dir vero, di forte senso poetico e di fine gusto 
estetico, c'è grande produzione di '^arte ironica ^, che prende aria 
di profondità e che, quando ^on ci si lasci ingannare da questa 
aria, si dimostra affatto vacua o, tutt'al più, semplice giuoco, e ta- 
lora sforzato e frigido. Sicché il discernimento che si raccomanda, 
oltre che un universale valore critico, ne ha anche uno sincronico 
e attuale. Sotto molta letteratura odierna, che col suo andamento 
scompigliato e capriccioso vorrebbe dar a credere di essere pro- 
dotta da un sentimento impetuoso, e per il suo impeto e per la sua 
originalità quasi indomabile, e perciò prorompente in inusatì modi 
di espressione, a me accade di avvertire subito il freddo del con- 
gegnato ed oratoriamente ironico. E, per chiudere questa note- 
rella con im aneddoto, dirò che, analizzando un giorno un libercolo 
ette mi era stato messo innanzi come novissima e squisitissima 
lirica, e industriandomi di spiegare all' incauto ammiratore che me 
lo. aveva porto quanto egli s' ingannasse nel suo giudizio, finii per- 
duta la pazienza, col dirgli: — Qui non vi sono se non due in^ 
gredienti : la smania dello scrittore di passare per uomo di straor- 
dinario sentire, la blague (parola di cui tutti siamo ora costretti a 
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hr. 111O9 laddove il Balzac la citava ai suoi tempi come neologismo 
ai^Nurtenente BÌTarg'ot dei giornalisti I), e» insieme con essa, la ma- 
Hzia di chi, percependo o sospettando che la sua vanteria non sarà 
creduta, la volge ad ironia* Ora, ascoltate bene : con la blague e 
con r ironia non si & poema, come col jpepe e col sale non si fa 
im dolce. 



IL 
INTORNO ALLA SCALA DELLE OPERE D'ARTE. 

La sollecitudine a tener bene in alto l'idea di quel che sia 
propriamente poesia è il legittimo motivo che è dato ritrovare in 
fondo al problema assurdo, e pur di continuo riproposto, di una 
graduazione o scala delle opere d'arte. 

Assurdo, perchè è evidente che due opere d'arte o di poesia 
sono due mondi, ciascuno in sé compiuto, e che non soffrono com- 
parajdone e misura: sono due qualità, che non si riesce in niun 
modo a quantificare. Si potrà ben chiamare, l'una, opera piccola, 
e l'altra opera grande, guardando ai loro segni fisici e allo spazio 
al tempo (reso spaziale) che ciascuna di esse occupa; come in- 
fatti ri dice di un sonetto rispetto a una tragedia, di un miniatura 
rispetto a un affresco, di una mensola rispetto a un tempio. Ma, 
iq questo caso, ri lavora a uso della immaginazione e della riten- 
tiva, e perciò sull'esterno o pratico, e, insomma, sul non più poetico. 
Si potrà, in un altro senso, discernere opere meno complesse ed 
opere più complesse, secondo gli stadi di svolgimento spirituale 
cori dell'umanità come dell'individuo; ma, in questo caso, si tratta 
di metafore quantitative per derignare differenze qualitative, e di 
qualità non più artistiche, ma intellettuali e morali. 

Persino quando deU'arte si ha un concetto &illace, e, per es., 
la ri confonde con la clasrificatoria e ristematica delle scienze na- 
turali, come avvenne al Taine, riesce impossibile graduarne le 
opere, perche è affatto arbitrario asserire che quelle. opere d'arte, 
che ritrarrebbero il genus homo o il genus vivens rieno superiori 
a quelle che ritrarrebbero Vhamo eurofacus o anglicus o galUcusi 
n libretto del Taine, De Pidial dans Part^ è ancora da leggere, 
quando, ri deriderà toccare con mano tale arbitrio. Non ri vede 
perchè il genus dovrebbe aver maggior valore della sfeàeSf e la 
sfedes deW ìndividuum omnimode deterfninatum. 
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D'altra parte, la scala, la graduazione, la determinazione quan- 
titativa non raggiunge il fine che ai propone di distinguere i valori 
delle opere, e costituire ordini di dignità, perché, anche a restare 
in quella sorta di logica, la scala numerica permette l'inseraone 
all'infinito di frazioni tra numero e numero intero, e perciò, dove 
si credeva di differenziare e porre linee divisorie, si pone un conti- 
nuo indifferenziabile. 

Abbandonando il problema assurdo e tornando al motivo legit- 
timo, questo riceve soddisfazione quando il problema si formula 
come quello di una distinzione, nelle opere che si chiamano di 
poesia, tra le opere di poesia vera e propria, e le altre che ne 
prendono l'apparenza o il nome, ma tali non sono. 

£ che cosa sono invece? Sono, anzitutto, quelle opere che abbiamo 
riconosciute intrinsecamente prosastiche e didascaliche ; sono quelle 
altre, che abbiamo riconosciute oratorie o pratiche; sono ancora 
le opere cosiddette commoventi o emozionanti, che abbiamo ricono- 
sciute sfoghi e non espressioni pure ; sono, infine, le opere che si 
chiamano ^ d'imitazione 9, perchè, nella poesia come nella filosofia, 
'^ quando i re costruiscono, i carrettieri han da fare,, e, come a 
ogni opera scientifica originale seguono espositori, divulgatori, com- 
pilatori, eclettici, cosi a ogni vera opera di poema seguono lette- 
rati e artefici, che la ripetono, la contaminano combinandola con 
altre, le variano superficialmente, e sembrano nuovi poeti e sono 
quelli che già c'erano, sminuiti, alterati e non sostituiti. Queste 
o altre classi di opere simili sono quelle che si sente il biso* 
gno di distinguere dalle prime, qualificandole come di secondo 
e di terzo e di quarto ordine, e giudicandole a volta a volta in- 
teressanti, decorose, ben condotte, ma non geniali, non abbastanza 
ideali, non belle e serene, non vive ed originali. Non si tratta, in- 
somma, di diversità quantitativa ma qualitativa, non di opere poe- 
tiche di grado minore, ma di opere di non -poesia. 

Con l'attenersi fermamente a questo criterio sarà appagato quel 
legittimo bisogno di chiarezza e di distinzione, che non si appaga 
ma si svia nei tentativi di classificazione quantitativa dell'etero- 
geneo. £ forse anche si darà qualche placamento a vtn altro non 
altrettanto legittimo sentimento, che è la paura di smarrirsi nel- 
l'innumerevole: paura fantastica come tutte le paure, e alla quale, 
del resto, viene qui a mancare uno dei suoi fantastici sostegni, cioè 
che delle opere di poesia il numero sia sterminato. In venta, di 
opere di pura poesia, come di opere di puro pensiero, la storia 
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ne produce con grande rarità, a lunghi intervalli; e il coro ster- 
minato che le attornia è composto o di voci di altra natura o di 
#chi più o meno fievoli e confusi. 



ni. 

DISCIPLINA E SPONTANEITÀ. 

Un lamento, che è stato molte volte espresso e ritorna di fre- 
quente, si fonda sul contrasto tra il senso squisito della forma pro- 
prio degli scrittori dell'età che si chiuse in Italia con la Rinascenza 
e in Francia col secolo di Luigi decimoquarto, e il gusto al- 
quanto grossolano e sommario di quelli appartenenti alle età poste- 
riori, iniziatesi con la letteratura divulgativa, polemica o sentimen- 
tale del settecento. Un consimile lamento si ripete guardaado alla 
diligenza e alla solidità con cui erano lavorati gli oggetti dai vec- 
chi artefici, e alla poca sostanza, dissimulata dal lustro dell'appa- 
renza, che è nei prodotti dell'industria moderna. 

Additerò, tra i primi luoghi che mi occorrono alla memoria, 
quel che dice il Sainte-Beuve nel saggio sul La Bruyère, e il Taine 
nel saggio sul Racine; il qual ultimo, notando le cure che ado- 
perava il Racine prosatore, osserva : * JVatis autrcs, aujaurd^hui^ bar- 
bares icrivains de la dècadcnce^ naus avons feine à com fregiare ces 
scrufules j^. 

La diversa tendenza, messa a contrasto con la buona antica 
maniera, per quel tanto che risponde a storica verità, si riporta in 
gran parte al carattere che la letteratura moderna ha preso so- 
vente non più di espressione, ma di ^ sfogo,, e di ^effusióne,,. 
Nella commozione dell'affetto s' imbrocca talvolta la parola giusta, 
la parola unica, la sola qui soit la bonne^ come chiedeva appimto 
il La Bruyère; ma più spesso, per conseguire presto il fine dello 
«fogo, ci si appiglia a sinonimi, a parole più o meno improprie, a 
gin difrasi belli e fatti, e perfino alla più trita e sguaiata rettorica. 

Per un'altra parte, essa è da riportare alla ripercussione di 
quella forma di oratoria scritta, che è il giornalismo. Ad esso sem- 
bra volgesse la mente il Sainte-Beuve: ^Sous tant de formes get^ 
liUes^ sémillantes ou solennclles^ allez au fondi la necessiti de remflir 
des feuilles df iìtifrcssions^ de fousser à la colonne ou au volume 
sans /aire semblant, est là. FI s^ensuit un diveloffement dimesuri 
^u ditali qt/on saisit^ qu*on brode, qtCon amflifie et qtfon effile au 
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fassagc, ne sachatU si fareiUe occasùm se reirawvera. ye ne saurais 
dire combien il en restate, à man sens, fusgu'au sein des flus grands 
taleniSy dans le flus beaux foimes, dans les flus òelles fages en frose 
— oh! beaucouf de savoir^fcnre^ de faciliti, de dexiériti, de main-^ 
(f esuor e savanle, si Pan vetil, mais aussi je ne sais quoi que le com" 
mun des lecteurs ne distingue fas du reste, que Vkomme de godi 
Im-méme feut laisser fasser dans la quantité, s*il ne frend garde — 
le simulacre et le faux sefnblant du talenta ce qu*on affette chiquc 
en f cinture et qui est F affaire dfune fouce encore haWe mème alors 
que Vesfrit demcure absentji. 

Nondimeno» concesso ciò, bisogna star attenti al pregiudizio 
scolastico e a quel vezzo che già gli antichi definivano laudatio 
temforis acti^ ossia non dimenticare che la lotta tra la parola propria 
«e rimpropria, tra la passione e la ponderazione, tra la difficile 
ricerca della bellezza etema e la umana fralezza che inchina al 
facile di pronto conseguimento, tra il lavoro e la pigrizia, la 
tensione e la distensione, è di tutti i tempi, perchè intrinseca al- 
l'animo umano, e perciò che i ^ classici ^ s' incontrano nei più vari 
tempi, e che in tutti i classici c'è il non classico. Pietro Comeille 
domandava indulgenza, in una delle epistole dedicatorie premesse 
alle sue commedie : ^ Nous fardonnons beaucouf de choscs aux an- 
ciens; nous admirons quclquefois dans leurs écrits ce que nous ne 
souffririons fas dans les nóires; nous faisons des mysières de leurs 
imferfectionSf et couvrons leurs faiUes du nom de licences foitiques. 
Le docte Scaliger a remarqué des taches dans tous les latins; et de 
moins savants que lui en remarqueraient bien datis le grecs, et daus 
son Virgile mème à qui il dresse des autels sur le méfris des autres^ 
ye vous laisse done à fenser si notrc frésomftion ne serait fas 
ridicule, de fritendre qu'une exacte censure ne fut fnordre sur nos^ 
ouvrages^ fuisque ceux de ces grands gènies de Pantiquitè ne se 
feuvent fas soUtcnir contre un rigoureux examen j^. 

Ma un altro aspetto c'è anche nel contrasto che si suole lumeg- 
giare; e per esso citerò le osservazioni del De Sanctis sulla ^mar- 
morea ^ prosa del Leopardi, che ^ odora di lucerna „• ^ Ci si sente il 
morto non so che stancante, mal corrispondente all' impazienza del 
nostro spirito moderno, alla velocità della nostra apprensione. I nostri 
classici vogliono tutto dimostrare e tutto descrivere, onde viene la 
necessità del periodo, che è quel voler circondare ima proposi^one 
di tutte le sue circostanze accessorie • • • La qual minuta esposi- 
zione genera impazienza negli intelletti moderni, usi a veder chiaro- 
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e presto al solo apparire delle cose, massime a questo tempo del 
telegrafo e del vapore. A quel modo che i dialetti si mangiano le 
sillabe, e con ellissi, stroncature e sottintesi riescono più vivi e 
jnù rapidi della lingua materna; oggi il medesimo lavoro si fa 
neUa lingua, e si perca, rapidità e brio, e si viene subito a conclu- 
sione, e si mangia le premesse* £ un progresso nel pensiero, che 
richiede uguale progresso nell'espressione : e non c'è peggior cosa 
che trovar nella lingua processi e forme antiche, tenute inviolabili, 
che ci costringano e arrenino entro il pensiero. Oggi, grazie soprat- 
tutto alla libertà politica, nasce una prosa più spigliata, di una 
elasticità conforme all' infinite pieghe di un pensiero più sviluppato, 
e con la. sua base nel vivo della lingua in uso,. 

Il vero è, che ' l'arte della prosa, nata dall'arte della poesia, ha 
serbato a lungo l' impronta di tale sua origine, e perciò la tendenza 
a una sorta di trattazione più propria del puro sentimento in quanto 
si isL espressione, che non del pensiero, che è critica. Onde i grandi 
pensatori, classici a lor modo, di rado o non mai sono stati nove- 
rati tra i classici ^ prosatori ^ : né Kant o Hegel in Germania, né 
Bruno o Vico in Italia, e neppure Aristotele nell'antichità, e, in 
certo senso, neppure Cartesio, del quale nelle storie della lettera- 
tara francese accade dì leggere, che il suo merito di scrittore *^ a 
feut'é/re ktè surfait ^^ perchè * il a u^e fhrase longue^ encAevèlrée 
étinddentes et de subordcmnéeSi alourdie de relatifs et de conjonctiaiis; 
qui seni enfin le latin ci le collège; il la manie avec insouciance, 
la laisse s*étaler sotis le faids de la pensée^ sans coquetterie mondaine 
et sans inquiitude artistique y,. Censure che possono avere qualche 
parte di ragione, ma che più hanno dell'irragionevole e perfino 
dell'indiscreto, perchè sarebbe pur da considerare che i filosofi 
debbono sapere, essi, come si scriva di filosofia, con qual ani- 
mo, con quale -patAos, con quali accenti e insistenze e ravvolgi- 
menti e accorgimenti, e non si lasciano far la scuola in proposito 
dagli tiomini di mondo, da coloro che non vivono il loro dranmia 
mentale. I quali, poeti ed artisti e stilisti, quando si mettono a far 
della prosa, facilmente peccano di bellurie, di vezzeggiamenti, di 
troppo rilievo e troppo colore nei particolari, e (com^ ebbi a notare 
una volta del '^ prosatore ^ Tommaseo, che francamente dichiarava 
di voler lavorare la prosa come poesia) lavorano non dal centro, 
ma dalla periferia. In certo senso, i tempi moderni hanno veramente 
creato la ^ prosa ^ la prosa prosastica e non la prosa poetica o 
rettorica. 
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Con ciò non si vuol affermare che la prosa (la quale serba 
un lato poetico» di sentimento ed espressione lirica) non debba 
osservare il ritmo, prendere il calore e il colore nella vita, e via 
dicendo; e neppure che non le occorra e giovi la disciplina, Vars 
rethorica^ il cursus^ e tutti gli altri sproni e freni che ogni opera 
umana richiede. Questa effettiva conciliazione di opposti non è più 
materia né di osservazione storica né di definizioni teoriche, ma 
d'ingegno e* di gusto. ^ lì y a dans Vari (diceva il La Bruyère, col 
quale mi piace concludere) un foitU de ferfection, comtne de boniè 
ou de maturile dans la nature: celui qui le sent et qui Vaime a le 
goiU farfait; celui qui ne le seni fas^ et qui ai me en deca ou 
au delàf a le gaàt défectueux ^, 



IV. 

IL CONCETTO EXTRAESTETICO DEL BELLO 
E IL SUO USO NELLA CRITICA. 

A chi conosca ordinatamente e con relativa compiutezza la 
storia, in verità complicata e faticosa, delle dottrine estetiche (e tali 
conoscitori sono forse duo vel nemo), deve apparire come uno dei 
tratti salienti della mia JEst&tica la rigida restrizione della Estetica 
alla filosofia dell'arte, con la netta e totale esclusione della cosid- 
detta Teoria del Bello, sempre che non s' intenda il bello come la 
semplice bellezza o ferfectio dell'arte stessa, la concreta ed effet- 
tiva intuizione-espressione. 

Tutti i maggiori estetici, dal neoplatonismo in poi, avevano ac- 
cettato la saldatura o fusione o confusione delle due teorie, e, senza 
parlare dei più antichi, basterà ricordare il Kant nella Critica del 
giudizio e lo Hegel, e in Italia il Gioberti. Perfino il nostro De 
Sanctis, in quel tanto in cui teorizzò e sistematizzò, non seppe 
sciogliere del tutto il nesso tradizionale e inveterato. 

Di recente, e specialmente in Germania, dove si contìnua se 
non a molto approfondire, certo a molto travagliarsi nelle dottrine 
estetiche, si é da parecchi teorici sentito il bisogno di distrigarsi 
dal garbuglio delle due teorie, e si é chiesta perciò la separazione 
tra quella che essi battezzano scienza dell'arte, Kunstwissensckaftj 
e l'Estetica o filosofia del bello. Ma l'errore di questa separazione, 
pur lodevole nel suo intento, è di lasciare, oltre o accanto alla 
Scienza dell'arte, una Scienza del bello, sia anche in modo proble- 
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matico. La mia esclusione, invece, importava ima negazione di quella 
scienza, che veniva risoluta senza residuo nei problemi delle varie 
discipline filosofiche. 

Il bello, infatti, che dava materia a tanta parte delle vecchie 
Estetiche, trova una breve e chiara formola nello scolastico: id 
cuius ifsa affrehensia f lacci. Ora, che cosa è ciò che piace nello 
stesso apprenderlo e contemplarlo ? Evidentemente, tutto quanto si 
sente come pregevole neHe varie forme dell'attività spirituale: ciò 
che è buono, ciò che è utile, ciò che è vero, e altresì ciò che è 
artisticamente pregevole. E per questa ragione i vecchi trattatisti, 
con molta ingenuità, distinguevano il bello in bello intellettuale, 
in bello morale, in bello sensibile o edonistico, e in bello 
artistico. Pel quale ultimo (che non è da confondere, sebbene spes- 
so sia stato cosi scambiato, col pregio dell'attività estetica, con la fcr^ 
fectio ifsius affrchcnsionis) converrebbe ripensare al piacere che 
destano le sembianze delle cose, che già formarono oggetto di 
estetico godimento: per es., il piacere con cui si salutano i deco- 
rosi ritmi della poesia classica, le stilizzate forme della plastica 
ellenica, le parole della grande età letteraria italiana, e tutte le 
altre sulle quali, per sé prese, si compiacciono letterati e accade- 
mici, che non sono, a parlare propriamente, schiette anime poetiche. 

E si fa chiaro anche, per questa via, come alla domanda quale 
fosse il ** Bello essenziale ^, il Sommo Pregevole, l'Unità dei prege- 
voli, ^ si , rispondesse identificandolo con l'Essere, la Vita, l'Amore, 
l'Universo, EKo. Altra^ risposta non era possibile a ima domanda 
nata e posta a quel modo : poiché bello è tutto ciò che ha pregio, 
il Bello ih universale non può esser altro che la fonte stessa d'ogni 
pregio, comunque si voglia poi metafisicamente determinarla. Si 
consulti un qualsiasi vecchio trattato, per es. quello del Crousaz, e 
si troverà che il bello si riduce alle cinque idee della varietà, 
dell'unità, della regolarità, dell'ordine e della proporzione^ e, la- 
sciando dì disputar se queste ^ idee ^ debbano essere proprio cin- 
que, e se, cinque o più o meno, non siano sinonimiche e tautolo- 
giche, e soprattutto se non siano metafore spaziali del non spaziale, 
è difficile trattenersi dall'osservare che, con quelle idee, si definisce 
né più né meno che il Cosmo. 

Infine, per queste considerazioni, trattare scientificamente del 
Bello vorrebbe dire trattare, a volta a volta, problemi di conoscen- 
za, se il riferimento é al cosiddetto bello intellettuale, problemi 
morali se al bello morale, problemi di estetica se al bello artistico, 
problemi di edonistica o economica, se al bello senmbile; e ima 
Scienza del Bello per sé stante non avrebbe, perchè non può avere, 
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mai luogo. Nemmeno ha luogo se T indagine si restringe a tutte 
insieme queste forme del pregevole, prese nella forma del contem- 
plare, della ifsa affrehensio, che è ciò che io chiamai il '^ simpa- 
tico jtf simpatico all'uomo, quale che sia la fonte o le varie fonti 
confluenti da cui deriva. Perchè, in quest'ultimo senso, esso sarebbe 
il piacere, l'utile, il comodo del ricordare o foggiare o cercare 
immagini che rendano presenti allo spirito cose gradevoli, serena- 
mente gradevoli ; e così non si verrebbe ad altro che a costituire 
una classe tra le classi degli infiniti modi nei quali si esplica l'at- 
tività edonistica o economica. 

Due tentativi dottrinali sono possibili nel mettere in rapporto il 
Bello, nel senso definito, e l'Arte; e di entrambi si hanno docu- 
menti nella storia della scienza, ora per accenni ora con sufficienti 
sviluppi. Il primo consiste nel concepire l'attività dell'arte come 
produttrice d'immagini del simpatico, il che si riduce, com'è ovvio, 
a negar l'arte nel suo carattere teoretico e nel severo ufficio che 
adempie come ingenua coscienza che lo spirito acquista di sé e 
della realtà tutta, e a trasferirla e disperderla tra le dilettazioni in 
genere, risolvendola nell'attività economica o edonistica, che ab- 
braccia anche ì diletti dell'immaginazione. Insomma, questo tenta- 
tivo è una delle molteplici forme che può assiunere l'Estetica che 
si denomina e si condanna come edonìstica. Il secondo tentativo 
consiste nel dividere l'arte in due specie, una che si chiama della 
** bellezza fl e l'altra della ** espressione ^, e ammettere il diritto 
dell'una e dell'altra, l'ima e l'altra fomite di carattere artistico e 
ciascuna con un suo proprio carattere, beatificante l'una, commo- 
vente l'altra. Ma questo secondo tentativo è solo in apparenza 
diverso dal primo, e la diversità gli viene dalla eclettica ed illogica 
forma nella quale si configura: in sostanza, persiste la concezione 
edonistica dell'arte, e la stessa arte espressiva viene concepita co- 
me una sorta di pratico sentire e di edonismo, come il diletto, e 
'spesso l'acre diletto, della commozione. Cosicché ambedue i tenta- 
tivi confermano Teterogeneità delle due teorie, dell'Arte e del 
Bello, che si vorrebbe identificare, o almeno in qtialche maniera 
riunire o collegare. 

Parrebbe èsserci, a dir vero, un terzo modo più corretto di 
mettere in rapporto i due concetti: che sarebbe di movere bensì 
dalla dottrina dell'iarte come espressione ed intuizione lirica, e di- 
stinguere poi due ordini di espressioni, il primo dei quali di espres- 
sione del' simpatico, e Taltro di espressioni comprendenti tiìtte le 
altre e infinite forme del sentimento. Ma questo modo è, in sede 
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di esatto pensiero e di filosofia, vietato, perchè sentimenti puri 
(come si -diceva dagli psicologi settecenteschi), distinti dai senti- 
menti misti (come anche allora si chiamavano) non sussistono, ne 
sono pensabili. Ogni effettuale moto d'animo è, pur nella sua pro- 
pria ed individua fisonomia, sempre totale e integrale; e aliqui^ 
amari sorge sempre medio e fonte leforum^ ogni gioia si tinge di 
dolore, ogni dolore non è senza qualche soddisfazione e piacere. 
La distinzione, quando la si trova nei libri e nel comune discorrere, 
è, dunque, non filosofica, ma empirica e psicologica. 

£ psicologicamente, cioè con quel tanto di arbitrio che la psi- 
cologia richiede, si può bene accettare, e la si accetta di fatto, nei 
libri, come si è detto, e nel cernirne discorso. E poiché delle di- 
stinzioni air incirca, delle classificazioni psicologiche, dei concetti 
empirici non è dato far di meno in nessun discorso, e perciò nean- 
che nel discorrere d'arte e nell'esporre i risultamenti della più 
filosofica delle indiigini, qui, e solo qui, ha qualche uso nella crìtica 
d'arte il concetto empirico del Bello. Qui, infatti, fa d'uopo descri- 
vere e richiamare, secondo che giova alle discussioni che si svol- 
gono e alle cUlucidazioni che si forniscono, i tipi delle disposizioni 
spirituali e degli stati d'animo, che si son convertiti in contenuto 
della poesìa e delle altre opere d'arte che si esaminano; e, come 
si discemono poesie dolorose e sublimi e tragiche ed eroiche, così 
si discemono anche poesie serene e soavi e armoniche, piene della 
-gioia di quanto ha pregio per l'animo umano e che si raccoglie 
sotto il nome di Bello. 

Volendo anzi dividere e suddividere le classi psicologiche così 
formate, anche senza spìngere tale operazione sino a un eccessivo 
e pedantesco e poco utile frazionamento, si potrebbero distinguere 
l'affetto pel Bello secondo le forme già ricordate, come gioia pel 
Vero,, per la Bontà, pel Piacére, e via dicendo. E si potrebbe no- 
tare anche ima disposizione ed affetto e simpatia per la Vita stessa, 
per la vita della realtà, non in quanto sia Verità, bontà o altro di 
particolarmente specificato, ma in quanto è semplice movimento di 
vita, spettacolo di vita, godimento dell'Essere nei suoi perpetui con- 
trasti e nella sua perpetuamente ristabilentesi armonia. 

'Queste distinzioni psicologiche, — sulle quali si fondano le qua- 
lifidie date ad alcuni artisti e ad alcune opere d'arte e persino ad 
alomie epoche della storia della poesia e delle arti, come espressive 
di gioia, di serenità, di sorriso, di idealità, — servono altresì, come 
si è avvertito, da strumento nelle indagini e nelle trattazioni cri- 
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tiche ; e, per esempio, dell'ultima deUe classi sopra ricordate io mi 
son valso per procurare di schiarire Tarte dell'Ariosto e fame in- 
tendere il motivo dominante, che non è l'interesse per im partico- 
lare ordine di affetti, e nemmeno per gli affetti ^uscitati dalle cose 
alte o beatificanti o letificanti o delizianti, ma appunto l'affetto pel 
ritmo stesso delle cose, per il vario spettacolo del reale, guardato 
perciò con un certo interiore distacco, da una certa lontananza. 

Ma gli strumenti sono strumenti, e non filosofemi e giudizi, e 
bisogna adoperarli solo al fine pel quale furono foggiati; giacché, 
quantunque si parli di strumenti delicati, tutti gli strumenti sono 
d'uso delicato ossia opportuno, e producono guasti, e si guastano 
essi stessi, quando sono usati senza prudenza e discernimento. 
£ quale è il fine di quegli strumenti ? Quello solo di aiutare l'at- 
tenzione a posarsi sul proprio ed individuale e, in quanto tale, lo- 
gicamente ineffabile di una poesia odi un'altra opera d'arte; e 
perciò, se vengono sforzati, se da strumenti si torcono a criteri e 
a conclusioni, invece di aiutare all'intelligenza di quel proprio e 
particolare, o impoveriscono l'oggetto sul quale si esercitano, lo 
irrigidiscono e lo falsificano, ovvero si spezzano. 

Per siffatto pericolo di tutte le classificazioni, e di tutti i con- 
cetti psicologici, e di tutti gli strumenti, potrebbe pensarsi (e alcuni 
cosi pensano e chiedono) che il meglio sarebbe fame affatto di 
meno, e non ricorrer mai a schemi e tipi nel discorrere di arte 
(e bisognerebbe, per compiutezza logica, aggiungere : nel discorrere 
di qualsiasi cosa, perchè ogni cosa è individuo ineffable). Ma, perchè 
ciò fosse possibile, lo spirito imiano dovrebbe essere costituito in al- 
tro modo di come è, in un altro modo che da parte mia non riesco 
ad escogitare, non sapendo pensare una realtà diversa dalla realtà, 
ima necessità diversa dalla necessità, e che i radicali negatori 
stessi non conoscono, tanto che si restringono al negare, e ad 
enunciare una sorta di programma mistico, ineseguibile pratica- 
mente come sempre i programmi mistici e cercano vano rifuso 
nel tacere, che è pur sempre im parlare, almeno con sé stesso. 
Le classificazioni e distinzioni empiriche sono e si formano e 
si accrescono di continuo, e non c'è nessim fatto e nessun'opera 
d'arte e nessim artista che non ci venga innanzi coperto dalle re- 
lative qualifiche; e sgombrarle tutte ben si può e si deve per im- 
mergersi nella contemplazione diretta dell'opera d'arte, ma, usciti 
che si sia da tale contemplazione, salendo alla riflessione e alla 
critica, esse si ripresentano insistenti (in quanto sono le posizioni 
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storicamente detennìnate dalla crìtica, e 8i chiamano infatti Io 
* stato della crìtica ,), e il meglio che sia da fare, cioè quello solo 
che deve farsi, è discacciare le distinzioni mal costruite e inette 
con altre meglio costruite e più utili, le imprecise con le più pre- 
cise, queUe che distolgono dalla individualità delle opere con quelle 
che la tengono ferma e vi rìconducono. 



Benbdbtto Crocb. 
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LOGO ASTRATTO E LOGO CONCRETO 

INTRODUZIONE ALLA LOGICA. DEL CONCRETO* 



Chi consideri la natura del logo astratto intende e giustifica la 
fortuna millenaria della logica antica e tradizionale, ed è condotto 
a riconoscere la sua eterna ragione d'essere: che è ciò a cui ha 
sempre ripugnato la logica moderna del pensiero dialettico, ed è 
stata pure una delle cause più potenti, anzi la prima orìgine della 
diffidenza invincibile, che questa logica ha costantemente incontrata 
e continua ad incontrare. Ma rendersi ragione della verità immor- 
tale della logica antica e tradizionale; rendersene ragione per dav- 
vero non chiudendovisi dentro e rifiutandosi di guardare la realtà 
del pensiero dal punto di vista della dialettica, come il Cremonini 
rìfiutavasi di metter l'occhio nel cannocchiale di Galileo, ma aprendo 
gji occhi a tutto e non negando nulla, spregiudicatamente, è in- 
sieme rendersi ragione della necessità di superare quella logica, 
integrandola in una dottrina più comprensiva. 

Determiniamo il concetto della logica antica riassumendo bre- 
vemente i risultati della teoria già esposta nella parte che è pubbli- 
cata del mio Sistema di logica. Sorta la logica del concetto dell'essere 
presupposto al pensiero — che è il solo essere noto alla filosofia an- 
tica, — essa si fissò come teoria del pensiero governato dal principio 
d'identità: suppose cioè il pensiero, di cui si propose lo studio, come 
identico a se stesso : non immediatamente, ma riflessivamente iden- 
tico. Vide infatti che la pura identità immediata (presocratica, quella 
di Parmenide e di Democrito) non è neppur concepibile come iden- 
tità. Identità è riflessione o relazione tra se e se stesso. Quindi non 
Sé, immediatamente, ma posizione di sé, e di sé come identico, 
cioè non diverso; quindi posizione di sé e d'altro; e posizione di 
sé come esclusione dell'altro. Questa, si può dire, é la logica della 
logica antica, o il punto di vista a cui essa si colloca. 

La sua verità (oggetto della logica, o logo), cosi considerata, è 



* Dal II voi. del Sistema di Ugica come Teoria della conoscenna^ di prossima pub- 
blicazione. 
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concetto essendo giudizio, ed è giudizio essendo sillogismo: è circolo 
chiuso e dentro il quale infatti ogni mente che vi si affacci è 
costretta fatalmente a chiudersi. Il concetto senza giudizio è ter- 
mine del i>ensiero, non pensiero: immediato, irriflesso, è impensa- 
bile. Tale appunto è la natura nella sua immediatezza: ossia, oggetto 
in cui il pensiero deve immergersi e fondersi e immedesimarsi, 
volendo abbracciarla e pensarla; deve quindi non pensare più. £ 
il concetto è un progresso nella storia della filosofia rispetto alla 
natura, in quanto esso non è immediato, ma si pone ; non è soggetto 
isolato, ma soggetto del suo predicato, in cui e per cui si pensa ; ed 
è pensabile dalla mente in quanto questa, sua relazione col predi- 
cato (che è lui stesso posto di contro a sé) non è relazione che la 
mente gli sovrapponga per renderlo pensabile. Pensabile è per se 
stesso, e in se stesso pertanto possiede siffatta intrinseca relazione, 
con, se stesso. Perciò il concetto è giudizk). Che non è mai possi- 
bile come un giudizio unico. Giacché tale unicità farebbe rinascere 
l'immediatezza naturale e la connessa impensabilità. Il giudizio pen- 
sabile è relazione che si pone come esclusione della propria nega- 
zione: é doppia relazione, doppio giudizio, uno dei quali si pensa 
cotx^e vero per la sua opposizione all'altro, dal quale non si può 
quindi disgiungere senza precipitare neirimpensabile. Essa é la 
deduzione a cui vagamente guarda la sillogistica aristotelica, senza 
riuscire mai a definirla nettamente e impigliandosi perciò in una 
complicata rete di classificazioni empiriche desunte da un'osserva- 
zione meramente materiale delle forme estrinseche assunte dal pen- 
siero nella sua storica configurazione. 

Comunque, tutta la storia della teorìa del logo concepito come 
identico con se stesso ha messo in chiaro che questo logo è un logo 
chiuso, incapace affatto di proj^resso. Si consideri come giu- 
dizio o si consideri come sillogismo, questo logo non ha movimento, 
nop ha, svolgimento : nel punto di partenza c'è il punto d'arrivo. 
Ma le critiche antiche e moderne della sterilità del sillogismo, 
come quelle di Hume e di Kant contro i giudizi identici e anali- 
tici, (che sono i soli giudizi dotati di valore logico dal punto di 
vist^ della logica aristotelicaì, servono a mettere in chiaro il carat- 
tere della logica analitica, non a dimostrare la falsità delle sue 
teorie. Le quali infatti han resistito sempre felicemente a tutti questi 
assalti, quantunque le difese che ne sono state di volta in volta ten- 
tate, siano tutte inferiori alle criticlie a cui si contrapponevano. Il sil- 
logismo é sterile, ma non per ciò perde la sua ragion di essere. An- 
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che il maschio è sterile; anche la pietra è 'sterile: e tutto quello 
che non è fecondo, non è men necessario di quello che è fecondo. 
Il sillogismo è quello che è, e adempie a una funzione fondamentale 
del pensiero appunto perchè è sterile, presuppone tutto quello che 
ci dà, e non importa perciò nessuna novità, nessun incremento nel 
pensiero che vi ricorre. Esso è semplicemente dimostrativo; e come 
tale non può essere estensivo; e se fosse estensivo, cesserebbe 
di adempiere a quell'importante funzione che gli spetta, di dimo- 
strare. Cosi il denaro che noi depositiamo in una cassa forte, non 
cresce: ma nemmeno diminuisce, e il suo non crescere né diminuire^ 
e restare quello che è, è la caratteristica su cui noi abbiamo bisogna 
di poter fare assegnamento conservandolo. E come il denaro, tante 
cose abbiamo pur bisogno ordinariamente di credere ferme, fisse, im- 
mutabili, quantunque si sappia bene che non si possa esser tali noi 
stessi, che del denaro e di tutte queste altre cose ci serviamo fa- 
cendole muovere con noi e partecipare al più o meno rapido flusso 
della nostra vita. 

Dimostrare non è altro che questa riflessione interna di un pen- 
siero stesso, la quale, mediandolo internamente, lo fa possedere vera* 
mente nella sintesi dei suoi elementi analitici. yf = A^ questo appunto 
è il pensiero, che non è né Tuno né l'altro A^ ma la sintesi di en- 
trambi nella loro distinzione, in quanto il primo si richiama al se- 
condo e il secondo al primo: e in questo reciproco annodamento, 
. che é la riflessione dell'essere su se stesso, consiste la determina, 
zione del pensiero. Al posto di A mettete Tessere degli Eleati, o 
l'idea di Platone, o l'atto di Aristolele, o l'uomo, o l'animale, o la 
stella, o la pietra, o l'aria, o un'enciclopedia, un trattato scientifico, 
un poema o che altro sia l'oggetto in cui si determina il vostro 
pensiero: e vi troverete sempre innanzi a un Ai::: A, a un'interna 
mediazione, a una riflessione di una cosa su se stessa, onde la cosa 
é pensabile, e però effettivamente pensata, ed é pensiero. S'intende 
bene che è altro è Tatto onde il pensiero perviene al pensamento 
d'un dato oggetto, altro l'oggetto quale esso deve apparire intrin- 
secamente determinato, in quanto oggetto attuale dello stesso pen- 
siero. 11 pensiero è pensare ed é pensato : ed il pensiero che pensa 
è tutt'altroMal pensiero che é pensato. L'apoditticità, o dimostratività 
(sinonimo di logicità nel più comune senso di questa parola) è la 
forma propria del pensiero pensato. L'essere questo pensiero sempli- 
cemente pensato importerà bene che esso non sia pensiero pensante ; 
ma non può importare che non sia niente. E cosi, non avrà le prò- 
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ì ^ 

prietà del pensiero pensante, ma ha bene quelle che spettano ad 
esse appunto in quanto pensate. 

Non è questo il luogo di dire quali siano le proprietà del pen- 
siero pensante. Qui basti osservare come non sia ragionevole preten- 
dere che quelle proprietà le abbia intanto il pensiero pensato. Del 
quale altri potrebbe dire che, non gli spettando di estendere 
il contenuto del pensiero, essendo il suo ufficio limitate alla vita 
interna onde ogni pensiero determinato circola dentro di se stesso, 
adempie per ciò stesso a una funzione essenziale, senza di cui non 
sarebbe neppur concepibile un*altra forma di pensiero destinata al- 
Testendimento e al progresso del pensiero attraverso il conoscere. 
Si suol dire infatti che non c'è progresso senza conservazione, né 
si sa immaginare nulla che si estenda senza mantenere ciò che è 
al di qua del limite che sorpassa o porta più innanzi. E in verità 
questo concetto della necessità di conservare il g^à pensato come 
base all'ulteriore pensiero è stato sempre uno dei motivi più forti 
di opposizione alla dottrina dialettica del pensare, per cui non c'è 
pensiero che si fissi mai in forma definitiva e si chiuda perciò 
dentro di se stesso. 

Ma un tal concetto del movimento e del progresso del pensiero 
è meccanico, e da respingere come assolutamente contradditorio 
alla natura spirituale del pensiero dialettico. E non è possibile 
però fondarsi sopra tale concetto per costruire una giustificazio- 
ne del pensiero pensato o logo astratto. Il progresso non è ag- 
gfiunta che si venga ad apporre al passato: A -{-a, dove il nuovo 
(a) lascia intatto il vecchio (A), e coesistono passato e presente in at- 
tesa del futuro. I tradizionalisti ammettono questa formula, ma non 
oppugnano infatti la reale idea del progresso, che, secondo la ce- 
lebre formula del dialettismo logico, nega conservando, q conserva 
negando. Ciò che veramente si conserva, deve trasformarsi, rinno- 
varsi, trasfigurarsi, potenziandosi : A*, dove A rimane, ma come ra- 
dice della sua potenza, che sola è reale poiché A si è moltiplicato 
per se stesso. 

Conviene piuttosto considerare — almeno qui, dove non ci è 
dato di aprofondire questa questione del progresso proprio del pen- 
siero — che quale che sia la natura e la virtù del pensiero pen- 
sante, noi possiamo pensare, ossia realizzare questo pensiero pen- 
sante, solo a patto di pensare qualche cosa. Cosa o persona che 
debba essere per noi l'oggetto del pensare, come oggetto del pen- 
sare è cosa. Cosa è lo stesso atto del pensare in quanto lo ogget- 
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tiviamo e, presolo ad oggetto del nostro attuale pensare, lo con 
trapponiamo pertanto all'atto onde procuriamo di pensarlo, e siamo 
in via di pensarlo, e possiamo credere una volta di averlo pensato. 
Lo stesso atto del pensare si pone avanti a noi con certa sua pen- 
sabilità, com'è proprio di tutte le cose aventi un'essenza, che non 
è pensiero pensante ma pensiero pensato. Sicché non bisogna né 
prevenire né inseguire Tatto del pensiero, con cui tutti sentiamo 
di acquistare conoscenze nuove, scoprire, inventare, estendere l'am- 
bito del nostro sapere, ampliare l'orizzonte del pensiero stesso. Ba- 
sta entrare dentro allo stesso atto di chi pensa. Lì é il pensare; 
ma li é pure ciò che si pensa, il pensiero pensato; e se questo non 
ci fosse, non ci sarebbe pensare ; e però né anche il pensante. Il 
quale c'è, poiché appunto pensiamo: e c'è dunque il pensato, e non 
se ne può fare a meno; non c'è dialettica che possa cancellarlo. 

Io non dirò che il pensato condizioni il pensare; come credet- 
tero gli antichi. Una tale posizione fu radicalmente criticata e di- 
strutta nella parte prima del mio Sistema di logica ; ed ho per fermo 
che tutta la storia della filosofìa post-ellenica sia indirizzata allo* 
svolgimento di questo tema : che il pensato non preceda al pensare, 
come pensabile (natura fisica, storia passata antecedente alla storio- 
grafia, idea eterna, trascendente il pensiero che si svolga in atto). 
Ma non dirò neppure che pensato e pensare si condizionino reci- 
procamente, come qualcuno dei moderni tenta ancora di sostenere, 
e come sostenne Protagora col suo correlativismo, e Kant con la 
sua distinzione della forma e della* materia del conoscere. Oltre al 
pensare, se il pensare è libertà, com'è certamente (i), nulla si 
può ammettere che riesca una negazione della sua infinità. Il 
pensare non presuppone nulla; e il pensato, assolutamente, presup- 
pone il pensare. Proposizione diflBcile forse a intendere esattamente 
in tutta la sua universalità; ma alla quale non si possono fare ecce- 
zioni e restrizioni senza annullare di pianta ogni possibilità dì pensare 
e condannarsi all'assurdo. Ma questo pensare genera dal suo seno 
il pensato, e vive in questa sua generazione, fuori della quale ces- 
serebbe per ciò di essere quell'attività che esso è. E basta questa 
eterna immanente generazione del pensato dal pensare per costrin- 
gerci a convenire che una logica del pensiero non può fare a meno 
di una logica del pensato. 

L'errore non consiste nell'assunzione di questa logica del pen- 



(i) Sistema di logica^ I*, pp. 109*120. 
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sato» ma nella illusione che una tale logica possa reggersi in se 
stessa e rappresentare tutta la logica. Certo, essa è tutta logica del 
pensabile, se per pensabile intendiamo ciò che si deve intendere a 
rigore, ogni possibile oggetto, e semplice oggetto, del pensare. Ma 
poiché il pensabile suppone il pensare, la logica stessa del pensa- 
bile ne postula un'altra, che dal pensabile passi al suo presupposto, 
al pensare. E chi non avverta la necessità di questo passaggio, 
scambia quello che io ho detto logo astratto pel logo concreto. 
n quale non è altro che Tatto del pensare, ossia il pensiero che solo 
effettualmente esista. Esista e abbia valore: che è un punto di 
grande rilievo, intomo al quale sono troppo frequenti e gravi gli 
equivoci. 

La concretezza è dell'esistente. In ciò credo che tutti siano 
d'accordo. Astratto, neirintendimento universale, &un elemento che 
il pensiero separa idealmente dalla realtà che esiste, per distinguerlo 
dal resto e intenderne la funzione nel tutto. L'esistente è l'organismo, 
la sintesi, in cui concorrono tutti i singoli elementi, per attingere 
la realtà. La vecchia metafisica che contrapponeva l'ente (principio, 
sostanza, causa. Dio) all'esistente, attribuendo una realtà maggiore 
al primo che al secondo, era poi condotta, volente o nolente, a in- 
tegrare la realtà dell'ente in quella dell'esistente, e a vedere nei 
cieli, e anche nella terra, la gloria di Dio. 

E resistente è il reale dell'esperienza. Si può, e si deve, discutere 
intorno al significato e al valore dell'esperienza ; ma questa, infine, 
è per tutti la pietra di paragone dell'esistente, inesistente essendo 
quello che non entra, o ci persuadiamo non possa entrare nell'espe- 
rienzaw Esistente, cosi, per l'uomo volgare, per la scienza positiva 
e pel criticismo, è ciò che è contenuto dell'esperienza: la quale non 
potrebbe percepire (intuire, dice Kant) questo suo contenuto, se non 
nelle forme dello spazio e del tempo : ed esistente sarebbe pertanto 
ciò che è nello spazio e nel tempo. Concetto inaccettabile per noi, 
che non sappiamo vedere un contenuto dell'esperienza fuori del- 
l'esperienza; e pur mantenendo al contenuto suo il doppio carattere 
spaziale ^ temporale, non possiamo attribuirlo alla stessa esperienza, 
al quale detto contenuto appartiene; e diciamo che l'atto dell'espe- 
rienza veramente esiste, e questo esistente non è quello (astratto) 
che è nel tempo e nello spazio, ma quello piuttosto dentro al quale 
hanno senso spazio e tempo, non potendo essere esso stesso conte- 
nuto dentro limiti di sorta. Esperienza o pensiero (che è lo stesso), 
questo esiste: e quivi è assoluta, vera concretezza. 



Digitized by 



Google 



28 GIOVANNI GENTILE 



Ma qui sorge il* maggiore equivoco. Se pensiero concreto è pen- 
siero esistente, come attribuire un valore a questo pensiero concreto? 
Se la realtà assoluta è questo pensiero concreto, storico, la stessa 
storia nella sua attualità, come distinguere il bene dal male, e il 
vero dal falso? Donde il criterio discriminante della stessa storia? 
Difficoltà, che non sarebbe sorta mai, se si fosse posto mente 
all'accurata distinzione su cui Fidealismo attuale ha sempre insistito, 
tra fatto e atto, tra storia passata o astratta e storia eterna o con- 
creta, tra la comune esperienza, di cui si suol parlare dallo empi- 
rista, e Tesperienza pura in cui quest'idealismo risolve la realtà 
storica. Difficoltà, a^ dissipare la quale basterebbe ora avvertire 
che la concretezza dell'esistente di cui si vuol parlare, è la con- 
cretezza dell'esistente attuale, del vero e unico esistente, che non 
è fatto, ma atto ;- e non è perciò storia posta innanzi allo spirito 
nella sua meccanica brutalità, priva ^ di libertà e quindi di valore: 
ma la storia che sola esiste, la storia in atto. 

Ma tale avvertenza dovrebbe ormai apparire essa stessa super- 
flua ai lettori di questa Logica, in cui tanta cura è stata posta a 
dimostrare che, lungi dal negare il valore e la libertà allo spirito, 
il concetto dell'atto è l'unico conciliabile col concetto del valore, 
perchè è l'unico che consenta un'intuizione sicura della libertà. £ 
bisognerebbe dunque appellarsi al buon volere di chi desideri ren- 
dersi conto del nostro punto di vista. Il quale, secondo altri, non 
avrebbe il difetto di negare la verità, anzi piuttosto di negare 
l'errore, poiché dimostrebbe bensì il valore, ma renderebbe incon- 
cepibile il non valore, identificando il primo con lo stesso atto del 
pensiero. Critica evid^sntemente identica alla prima: poiché un va- 
lore che non si distingua dal suo opposto, cessa di valere; critica 
identica nella tesi, quantunque diversa pel principio da cui muove: 
quella partendo dal concetto della necessaria trascendenza del 
valore all'atto da valutare, e questa dal concetto meramente sta- 
tico dell'atto. Ma, come dev'esser chiaro ormai (i) che un valore 
trascendente non può mai conferir valore all'atto da valutare, cosi 
i critici che si fermano ancora sulla difficoltà della indifferenzia- 
bilità del valore dal suo opposto nel seno dell'atto a cui si faccia 
immanente, mostrano con ciò di avere troppo leggermente sorvo- 
lato sul concetto tante volte esposto dell'atto spirituale, come atto 



(i) Sist. di log,, I», pp. si-64. 
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dialettico, ossia unità dinamica di contrari, e propriamente di se e 
di altro. * 

L'esistente nella sua reale attualità, come pensiero che pensa, 
è valore assoluto in quanto' si distingue realUer dal suo oppo- 
sto. E tutte le difficoltà nascono, in fondo, dalla incapacità o 
ìnciiria di collocarsi a quello che vuol essere il punto di vista del- 
l'idealismo che si combatte, e dalla confusione che ne deriva di 
problemi differentissimi, che si pretende perciò di veder risoluti 
con la stessa soluzione. L'idealista dell'assoluta immanenza non deve 
spiegare con la dialettica dell'atto spirituale qualunque verità e 
qualunque errore; ma la verità è l'eì-rore di quel pensiero che solo 
per lui è veramente tale : la verità mia nell'atto che penso, e il mio 
errore nello stesso atto. Chiedergli che con la stessa spiegazione 
egli renda conto di quello che, volgarmente e secondo altri sistemi 
filosofici da lui criticati, è pure pensiero, e importa un corrispon- 
dente modo di concepire verità ed errore, è certamente pretesa as- 
surda. L'errore attualmente superato dal suo contrario (che è il solo 
errore di cui il nostro idealismo possa parlare) non è certamente 
l'errore, p. e., di chi è contro di noi, e resiste ai nostri argomenti, 
e persiste nella sua asserzione, per noi evidentemente falsa; né è 
l'errore commesso, per recare un altro esempio, da Platone con la 
sua teoria della trascendenza delle idee. E appunto perchè si tratta 
di errori diversi, l'errore attualmente superato è un semplice momen- 
to ideale del pensiero, laddove questi altri non sono superati, e hanno 
la loro esistenza storica. Se"" non che l'idealista fa poi osservare che 
questa posizione di me e del mio avversario, io in possesso della 
verità e lui in preda all'errore, e quest'altra posizione di Platone 
separato da noi che lo giudichiamo da ventiquattro secoli d'inter- 
vallo, si reggono sopra un modo di concepire il mondo, che è 
ingenuo e che bisogna esso stesso superare; e che infatti noi supe- 
riamo in ogni attimo della vita spirituale, vissuta sempre come 
libertà. Noi viviamo come spirito universale e infinito, e perciò 
libero. Nell'universalità dello spirito questa opposizione tra me e il 
mio antagonista, questa distanza tra me e il vecchio Platone, ven- 
g-ono annullate. Annullate all'infinito, e annullate di colpo. All'in- 
finito, perchè la distinzione risorge sempre, e vien sempre annul- 
lata: e l'unità cosi è sempre da instaurare. Ma anche di colpo, 
perchè il mio antagonista è antagonista mio, interno a me, e 
reale (poi che esso è e vale per me) in me; e il vecchio Platone 
non è il figliuolo di Aristone che giace da ventiquattro secoli sot- 
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terra, ma il vivo Platone da me letto, e inteso, e pensato in- 
sieme con quelli che l'hanno iiTterpetrato; egli e i suoi commen- 
tatori risorti e viventi nella vita stessa del mio spirito. E il suo 
errore, nell'atto che io lo penso e realizzo, mi si presenta appunto 
(in quanto mio errore) come momento ideale e tpso facto superato 
nel giudizio vero di cui esso è materia. In conclusione, la nostra 
dottrina dice agli uomini: — Badate a non trascendere voi stessi, 
né in cerca di verità, né in cerca di fantastici errori. Il bene e il 
male é dentro di voi. Liberatevi 1 — 

E però batte sul principio della concretezza deiresistente ; e pur 
riconoscendo il diritto di una logica dell'astratto, non se ne appaga, 
e propugna la necessità di riportare l'astratto logo nel concreto: 
nel solo pensiero che esista : nel solo pensiero, che possa restituire 
la vita a quella di speeie di pensiero cristallizzato, di cui esponem- 
mo precedentemente la teoria liberata da tutte le superfetazioni 
e intrusioni del suo millenario travaglio. Ma s'ingannerebbe a 
partito chi si credesse autorizzato a passare alla logica del logo 
concreto dallo spettacolo di morte, che gli offre la logica del- 
l'astratto. Adducete inconveniens n&n est solvere argumentum; e il 
carattere del logo astratto non porge sufficiente motivo al logico di 
passare dal pensato al pensare. Platone, il vero creatore del logo 
astratto con quella sua teoria delle idee a cui fa riscontro esatto 
nell'aristotelismo, non foss'altro, la dottrina dell' intelletto attivo, in 
fondo si contentava di un cosiffatto ideale del pensiero, immoto e 
sottratto a ogni possibilità di svolgimento e di progrèsso. E non 
ignorava che il pensiero dell'uomo pensante — il nostro pensiero, 
il solo esistente — é movimento (véveais) ; ma pensava che fine del 
moto fosse un ritorno graduale al punto di partenza ideale, al pre< 
supposto necessario e consapevole di ogni pensiero: la verità asso- 
luta. Che cosa c'è nello stesso logo astratto che induce il pensiero a 
superarlo? O in altri termini: come si deduce il logo concreto del- 
l'astratto? Questo ora é il problema. 

Bisogna tornare sul concetto di questo logo astratto. Esso è 
circolo, abbiamo detto : circolo chiuso, ossia punto che si muove e 
toma a se stesso. Toma a se stesso allontanandosi da se stesso « 
e quanto più s'allontana, lungo la circonferenza, tanto più s'avvi- 
cina ; e la massima distanza di sé da se stesso coincide con la ne- 
gazione d'ogni distanza. In altri termini, il pensiero astratto è rifles- 
sione,' e però alienazione da sé, dove la massima differenziazione 
coincide con l' identità. Dire che Az=z A é \o stesso, nella funzione 
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logica, che dire p. e. Dìo è spirito. Nel primo come nel secondo 
caso un pensiero è determinato in quanto toma a sé allontanandosi 
da sé, e si rispecchia. Il secondo A di quel rapporto simbolico è 
lo stesso A di prima, ma differenziatosi da se stesso ; e in questa 
differenziazione che precipita nell'identità consiste il pensamento 
di A. Cosi, finché non si sappia che cosa Dio sia, Dio non si pensa. 
Dio si pensa passando da esso a un concetto che dev'essere diverso 
e dev'essere identico con Dio; ed è pensabile in quanto, in se Stesso, 
compie cotesto passaggio circolare, e dice al nostro pensiero: — Io 
sono spìrito. — Perchè Dìo compisse questo passaggio, dalle prime 
informi speculazioni mitologiche ai nostri maturati concetti, quanta 
via I E lungo questa via Dio s'è sempre più allontanato da sé, dalla 
sua ingenua e inconsapevole naturalità muta, finché non è giunto, 
percorsa tutta la circonferenza, a ritrovare se medesimo, e ricono- 
scersi in quel che esso è essenzialmente: Spirito. Quanto cammino 
P^J* raggiungere la meta I La quale in questo caso, come in ogni al- 
tro, è lo stesso punto di partenza, proprio come A = A. Anzi quan- 
to più è lungo il cammino, tanto più forte e saldo è il finale sigillo 
onde la fine coincide col principio, e questo dalla sua tenebra ori- 
ginaria esce alla luce del pensiero. 

Tale il concetto socratico di contro alla natura degli antichi filo 
sofi: tale la legge del lógo astratto. Circolo, ma non circolo che 
preesista all'intuizione, bensì circolo che si intuisce in quanto si 
costruisce; non circolo che è già chiuso e conchiuso, ma circolo che 
si svolge sotto i nostri occhi tornando al suo punto d'origine. Anzi, 
meglio che circolo, punto che si muove e si fa circolo. Orbene, 
questo punto che si muove, è mosso o semovente ? Il soggetto che 
si fa predicato, e contrapponendo sé a sé, trova se stesso nella t)ro- 
pria identità, si fa predicato per opera d'altro, o dì se stesso ? Se si fa 
intervenire un motore estrinseco o comunque un princìpio estemo nel 
soggetto, affinchè questo si faccia predicato, e però attuale soggetto, 
cessando di essere quell'astratto soggetto che è il presupposto del 
naturalismo, allora il punto di vista proprio del logo astratto è già 
distrutto. La verità per la logica dell'astratto non è del pensiero 
che intervenga nell!oggetto suo, ma deiroggetto, in cui il pensiero 
deve riconoscerlo. E nell'oggetto la verità non può essere, e non 
è, elemento o termine di pensiero: ma elemento e coelèmento, ter- 
mine terminante e terminato, sintesi, relazione. Non solo il punto, 
dunque, ma il punto insieme col suo movimento generatore Idei cir- 
colo. E se il pulito c'è in quanto si muove, ed esso non si muove 
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perchè altri lo faccia muovere, il punto si muoVe da sé, ed ha na- 
tura di semovente. In A=zA non siamo noi a ragguagliare A con 
se stesso : è A che si ragguaglia o riflette. I^ logica del logo astratto 
non conosce nulla che possa stare di fronte o dietro al logo : esso 
è tutto, infinito. La mente lo vagheggia in una sconfinata solitudine. 
Che altro infatti si può pensare secondo verità, che non sia la ve* 
rità stessa ? 

Questo logo, adunque, tutto solo e infinito, si riflette su se stesso, 
e nella riflessione è logo. Si riflette da se stesso, e non per azione 
altrui. La sua perciò è libera riflessione. Ma questa libera riflessione, 
che è il segreto della logica dell'astratto, è pure il principio del suo 
8u|>eramento e la radice della sua dissoluzione eterna. Giacché chi 
dice libera riflessione, dice soggettività, ossia non più pensiero pen- 
sato, ma pensiero pensante. Questo é il destino del pensato, di non 
poter dire di avere escluso assolutamente da sé il pensare, se non 
quando é diventato esso stesso pensare; di non potersi mai sequestra- 
re nella sua solitudine infinita, se non quando abbia assorbito in 
se stesso il suo nemico, di cui vuole disfarsi, il pensante. 

Finché il pensiero umano interrogò la muta natura, non potè 
averne risposta. La natura schiaccia l'uomo, spegne il pensiero, e 
non risponde. Parmenide immedesima il pensiero con Tessere : ogni 
naturalista fa del pensiero natura; e nega con la libertà la possi- 
bilità stessa della riflessione e però del pensare. La logica comincia 
quando la natura si idealizza, riflettendosi in modo che non sia più 
semplice natura, ma natura identica a se stessa, e però avente una 
essenza, una intelligibilità, come un terreno in cui l'uomo possa 
poggiare il piede, un essere che cessi di essere eterogeneo ed impe- 
netrabile al pensiero. Questa natura, diventata pensiero, finalmente 
risponde al pensiero, e dice: — Io sono natura. — E non può dire 
che cosi. Non può rispondere da prima: — Io sono pensiero, — 
perché ancora non ha acquistata coscienza dalla profonda trasfor- 
mazione in sé prodotta da questa sua riflessione su se stessa. Il 
suo primo riflettersi è nient'altro che questo ragguaglio : natura = na- 
tura, A=: A. (Perciò Platone non giunge a intendere la spiritualità 
delle sue idee, e le lascia di fronte al pensiero in quella stessa po- 
sizione, che aveva pur sempre avuta la natura dei presocratici). 

Risponde come natura e dicendosi tale, ma risponde pronunziando 
la gran parola: — Io. — Senza di che non risponderebbe, e per lei do- 
vrebbe rispondere altri. Ciò che è escluso rigorosamente dalla po- 
sizione del logo astratto. Nella quale il nostro pensiero si colloca 
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allora soltanto, quando non distingue più sé dall'oggetto, ed è alla 
presenza di questo, riempiendosene e lasciandolo parlare, ed esso 
ascoltandolo religfiosamente. Bisogna dunque che parli l'oggetto. Ed 
esso infatti parla al nostro pensiero, solenne, come la divina Verità 
a cui a noi non resta che prostrarci, quando pensiamo. Parla, e si 
definisce, e diventa giudizio, sillogismo, sistema, scienza, concetto, 
manifestando da ultimo quello che essa è fin da principio, tracciando 
quel tale circolo in cui la nostra mente rimane chiusa. Parla, come 
può parlare chiunque parli: ponendo se stesso, esprimendosi, facen- 
dosi conoscere mediante quello che dice, e facendosi conoscere per 
quello che esso è facendosi a parlare. Si specchia nel suo discorso, 
e quindi si svela. 

A chi si svela? Chi parla si svela ad altri e a se stesso; ma 
ad altri non si svelerebbe se non si svelasse prima di tutto a se 
stesso ; ed in verità nessuno mai si svela propriamente ad altri che 
a se stesso (e agli altri solo in quanto questi s'immedesimano con 
lui). E il logo astratto non può svelarsi ad altri che a sé nella in- 
finita solitudine, che abbiamo detto spettargli. E comunque, ci sia 
o non ci sia altri ad ascoltare la sua parola disvelatrice, egli la 
dice a se stesso: perchè solo udendo la propria parola egli si riflette 
su se stesso, e da natura passa a logo. 

Questo parlare a se stesso, e così riconoscersi, è la riflessione 
propria dell'Io, che non ha altro significato che questo interno ri- 
specchiarsi, non agli occhi altrui, ma ai propri, questo assoluto ri- 
flettersi, onde veramente l'omega coincide con l'alfa. Il logo astratto, 
questo contrapposto od obietto dell'Io, non è altro che l'Io stesso. 
A = A non può essere se non Io = Io. L'oggetto del pensiero, se 
non è natura inattingibile al pensiero, ma natura luminosa, intelli- 
gibile, è lo stesso soggetto del pensiero. 

E cosi si spiega quel misterioso sentimento di solitudine e quel 
quasi terrore che ci sorprende di fronte alla Verità sentita come tale. 
Non si tratta della fantastica solitudine di un oggetto qualunque, 
il quale, come oggetto, non può esser tanto solo che non sia accom- 
pagnato da noi. Si tratta della solitudine dell'oggetto che s'è impos- 
sessato di noi, e s'è fatto noi stesso; si tratta della solitudine nostra, 
in cui l'animo nostro spazia infinito poiché il pensabile sconfinato 
vive e pulsa nel centro stesso della nostra personalità; e niente pos- 
siamo immaginare, che non rientri nella sfera di quel pensabile. 
E allora veramente noi sentiamo di essere alla presenza e nella 
luce abbagliante della Verità divina, quando ci sottragghiamo 
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itile distrazioni e alle menzogne del mondo esterno e della falsa so- 
cietà, e ci rifugiamo neirinfinito della nostra coscienza, noi con noi, 
e nessuno altro; noi con noi stessi: noi e il nostro mistero. Li l'uo- 
mo non mentisce, non si nasconde, non ischerza, non ironizza, non 
sofisteggia: faccia a faccia con la Verità, sente nel cuore pulsare 
il ritmo del Tutto I Li Tuomo dimentica se stesso: perde il suo pic- 
colo Io, poiché ha ritrovato il grande Io, che è suo ed è delle cose, 
poiché é rio di tutto: quello che parla come la Verità stessa: pen- 
siero universale, nella sua schietta immanente natura. 

Cosi il pensiero che é pensato non può essere altro che il pen- 
siero del pensante, il quale pensa se stesso : né più ne meno della 
realtà dei nostri sogni, in cui non si sogna altro che lo stesso sogno 
del sognante, il qual rappresenta a se stesso i suoi propri stati, e cioè 
se stesso. E come nel nostro sogno tante persone, meri oggetti del 
nostro pensiero, parlano, e non parlano altro che il nostro linguag- 
gio, cosi tutte le cose pensate parlano la nostra stessa lingua, e s'ap- 
propriano in faccia noi la nostra anima. Non c'è Socrate e la virtù 
da lui definita; ma Socrate che definisce il suo concetto della virtù, 
la quale è uno degli elementi della sua personalità, e per l'appunto 
la sua personalità sotto questa specie. £ il concetto di Socrate tra- 
scende la sua persona, in quanto la sua vera personalità trascende co- 
testa persona che noi non abbiamo bisogno di ricordare per inten- 
dere il concetto suo, e realizza un pensiero universale, in cui ogni 
individuo vive la sua vera vita. 

Ma quando nel logo astratto noi scopriamo l' Io che pensa, noi 
siamo già fuori dell'astratto, e siamo passati al logo concreto: dal 
pensiero che è pensato abbiamo fatto passaggio al pensiero che 
pensa. Il quale non è estraneo pertanto al pensiero pensato; tna 
neppure si confonde con esso. Anzi tutta la logica dell'effettivo 
pensiero si regge sulla distinzione di pensato e pensare. 

Abbiamo detto infatti che A=z A è Io = Io. Ma non bisogna 
intendere superficialmente questo duplice ragguaglio. Io = Io è la 
concretezza di A:=zA, che, nella sua astrattezza, resterebbe inintel- 
ligibile, come relazione immediata; ed è l'Io che, intervenendo nella 
relazione la media, e la rende quindi pensabile, ossia vera relazione» 
Ora, relazione che esista immediatamente, non c'è; se ci fosse, la 
relazione immediata che è A=^A, esisterebbe, e non sarebbe niente 
di astratto. La sua astrattezza importa appunto che da sé la rela- 
zione immediata non esiste, ed esiste soltanto mediandosi, e facen- 
dosi Io = Io. Ma questa relazione che esiste in quanto è mediazione 
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o libera riflessione, cioè Io, appunto perchè mediazione, è, per dir 
cosi, se stessa e il suo opposto: mediazione e immediatezza. Io e 
aoa-Io, libertà e meccanismo, logo concreto e astratto, in uno. In- 
fatti rio è autocoscienza: cioè posizione di sé, a un tratto, come 
soggetto e oggetto insieme. Senza Tobiettivazione di sé a sé non 
c'è Io: senza questa unità e medesimezza di due termini assoluta- 
mente diflFerenti non c'è Io, e non c'è niente di tutto ciò che è pen- 
sabile in virtù appunto dell'Io: che è tutto ciò che, assolutamente, 
è pensabile secondo verità, come astratto logo. L'Io, pertanto, il 
soggetto, che lo stesso logo astratto scòpre nel suo seno, essendo 
posizione di sé come altro da sé, è se stesso a patto di essere anche 
altro: soggetto in quanto oggetto. Sicché la sua mediazione termina 
nell'immediatezza dell'oggetto onde esso si media: la sua attività 
è attività creatrice, e si celebra perciò e compie nella creatura. 
Un'astrattezza, la creatura in sé considerata; un problema insolubile, 
un mistero, un che d'impensabile: ma se si considera in rapporto con 
l'attività che la crea, il problema si risolve e il mistero s'illumina 
della luce più piena ; la creatura, la quale non aveva che a ranno- 
darsi al creatore per non essere una semplice possibilità, ed esi- 
stere, con le radici sprofondate nell'eiSettiva realtà, s'abbraccia al 
creatore, a quell'ente realissimo, che per noi è il principio -primo 
e il fondamento d'ogni esistenza, l' Io nella sua assoluta concretezza, 
l'esperienza. 

Se r Io potesse raccogliersi e riconcentrarsi nella sua pura sog- 
gettività, il logo astratto si risolverebbe nel logo concreto, é la 
logica del concetto non avrebbe nessuna ragion d'essere, e do- 
vrebbe cedere interamente il posto' alla logica del pensare o, come noi 
diciamo, dell'autoconcetto. Ma è chiaro che l'Io senza oggetto è 
esso un'astrazione; è cioè quello stesso e identico astratto che è il logo 
astratto; perchè mediandosi l'Io si oggettiva, e se non si oggetti- 
vasse, sarebbe un puro immediato, cioè un semplice oggetto, un 
A=zAf che suppone l' Io, dunque, un logo astratto, di cui non c'è 
logica che possa fare a meno. Ma non è possibile che s'arresti al 
logo astratto una logica la quale abbia acquistato coscienza del 
principio vivente che s'asconde e si agita dentro allo stesso Ioga 
astratto, non più confuso con la natura impensabile. Scoperto 
perto nel pensato il pensiero, la logica sente che si lascerebbe sfug- 
gire il meglio dello stesso pensato, se non si rendesse conto del 
pensiero. 

Infatti, chi si arresti al logo astratto, che è la sostanza di tutta 
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la logica tradizionale, ripugna naturalmente a credere che con quella 
logica si possa pensare. Il logo astratto nella sua identità o circo- 
larità, cioè nella sua oggettività, fissato nella sua astratezza, è una 
verità perfetta, nella quale il pensiero una volta entrato posa irre- 
movibilmente : vi si immedesima esso stesso, come abbiamo notato. 
È l'ideale della beatitudine trascendente. É T ideale platonico della 
contemplazione sinottica dell'intero mondo delle idee, ed è anche 
l'ideale, o l'apparente ideale, della scienza esatta: una sorta di cir* 
cólo d'Orbilio. Ma, posto pure che il pensiero non avesse nessuna 
ragione per aspirare quando che sia ad uscire dal circolo (nel fatto, 
a quanto pare, i concetti sono più d'uno, ed è perciò natura del pen- 
siero di non chiudersi mai in nessun circolo), resterebbe sempre 
una difficoltà insormontabile al pensiero: come entrare nel circolo, 
se non ci si è fin da principio? — Platone con l'innatismo spostò, 
non eliminò la difficoltà: se ci siamo dentro ab eterno, e non lo 
sappÌ9.mo (se n'è ottenebrato il ricordo, com'ei diceva), come fare 
per cominciare a saperlo, ed entrare davvero ? La logica dell'astratto 
perciò è sterile; e meglio sarebbe dire che è impossibile, se non si 
integra con quella logica che con la sua fecondità le dà vita e fun- 
zioni imprescindibili nell'eJBFettivo pensiero. 

L'oggetto del pensiero è sterile, come la creatura non crea. Ma, 
malgrado la sua sterilità, anzi grazie alla sua sterilità, esso è coef- 
ficiente di suprema importanza nella generazione eterna del pensiero 
pensante e creatore: poiché in esso, cosi sterile, chiuso in sé, de- 
terminato, fermo, saldo come diamante, si épecchia l' Io, e specchian- 
dovisi vive ed è Io. Guai se l'oggetto stesso, come tale, avesse la 
mobilità e la vita eternamente inquieta dell'Io I Non ci sarebbe Io, e 
ogni realtà insieme con questo sprofonderebbe nell'abisso senza fondo 
del nulla. Il pensiero vive abbracciandosi alla colonna adamantina 
del vero : e ha bisogno di essa come di sostegno affatto indispensa- 
bile. Etemo inquieto non turbina nel suo astratto movimento (che 
non sarebbe tale^ anzi l'opposto), ma fluisce e s'incorpora in una 
quiete eterna. Eterno insoddisfatto, vagheggia sempre la sua creatura 
che é perfezione intera, e interamente appagante. Questa è la nostra 
vita: anche il vero, che dia la gioia di un istante nella rapida vi- 
cenda del nostro spirito (e il vero in fondo é sempre quello di un 
istante) lo cogliamo, appena ci sfiori l'animo, e lo abbracciamo come 
la vita stessa del nostro spirito, verità che è verità assoluta, valore 
che nessuno potrà contestare, universale e quindi librantesi nell'aer 
puro del cielo eterno. Nell'istante, l'istante si ferma: ossia, none 
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istante fugace, e splende e riempie di luce tutta Tanima,, infinita- 
mente. Ogni nuovo pensiero a cui ci s'afiacci, è un nuovo orizzonte, 
^ l'anima vi riposa pensandolo come nell'infinito. E insomma, tutto 
quello che ci riluce innanzi, è e non diviene, sta e non si muove. 
£ se la sua luce si spegne, ne sottentra un'altra; e l'oggetto è li, 
fermo, sempre. É logo astratto. 

Praeterii figura huius mundi, dice tristemente l'Apostolo : ma non 
c'è pessimismo per cui il mondo, che è l'oggetto, quel che pensia- 
mo e in cui ci affisiamo (appunto, il logo astratto), possa passare 
con tanto vertiginosa rapidità, che non sia questo mondo: que- 
sto mondo che ci sta innanzi, e che noi pensiamo rappresentan- 
docelo in qualche modo e definendolo, e chiudendolo cosi nel cir- 
colo del nostro concetto pessimistico. Tutto che si pensi, si ferma ; 
e non si può pensare se non come fermo, identico a sé, mediato, 
ma dentro certi termini, e in questi termini chiuso rigidamente, 
incapace di sviluppo, e però, in definitiva, immediato. 

Sottraete il logo astratto al suo nesso col logo concreto, e avrete^ 
l'antica logica dell'essere, che non è spirito. Rannodate il primo 
logo al secondo, e avrete una logica assoluta, che non nega né 
l'astratto pel concreto, né il concreto per l'astratto; ed é perciò la 
logica del vero concrete, Io spirito. La logica dell'essere conosce 
solo il logo astratto; la logica dello spirito alloga l'astratto nel 
concreto, e facendo scaturire l' identico dal diverso, la fermezza del 
pensato dal movimento del pensare, non ha bisogno di trascendere 
lo spirito e la sua storia per attingere quella verità, a cui tutti gli 
uomini hanno sempre aspirato e aspireranno sempre, oggettiva e 
immobile. Scopo delle seguenti ricerche sarà di dare all'uomo 
ferma e tranquilla fiducia nella obiettiva saldezza del suo stesso 
pensiero, e del mondo che cosi, anche senza saperlo, egli crea col 
suo potere profondo. 

Giovanni Gentile. 
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DEI RAPPORTI 

FRA LA FILOSOFIA GRECA E L'ORIENTALE 



I. — Per quanto in questi ultimi decenni! sempre maggiore sia 
stato l'interesse destato dal pensiero orientale, lo studio della filo- 
sofia dell'India e della Cina non ha ancora avuto fra noi la meri-^ 
tata diffusione. I migliori manuali di storia della filosofia o tacciono 
addirittura o contengono insufficienti e spesso inesatti accenni alla 
speculazione orientale. Ragione principalissima di questo fatto è 
che i testi filosofici dell'Oriente sono stati studiati esclusivamente 
da filologi e specialisti, i quali se ci hanno dato traduzioni impec- 
cabili dal punto di vista scientifico ed esposizioni esatte dei singoli 
sistemi, non hanno ancora scritto una storia del pensiero indiano 
o cinese condotta con criteri ed intendimenti filosofici. Tranne rare 
eccezioni, come gli studi del Deussen (i), la bella Histoire des idécs 
ihéosopkiques dans Plnde dell'Oltramare, ancora incompiuta (2), le 
Lesioni sul pensiero religioso e filosofico dell India di C. Formichi 
e F. Belloni Filippi (3), i manuali di storia della filosofia indiana 
ci presentano un'arida esposizione dei vari sistemi, si perdono 
dietro alle minuzie della terminologia indigena, si preoccupano 
insomma più della parte filologica che della filosofica; mentre si 
trascura quanto può e deve interessare i cultori della filosofia, vale 
a dire di cogliere lo sviluppo logico di tutta la speculazione in- 
diana (4) dalle sue orìgini, di ritrovarne la correlazione con il pa- 
trimonio intellettuale e la cultura in cui sorse, di tracciarne le fasi 
ed il nesso e indagarne quella intima coordinazione che collega in un 



(i) DSUSSSN, Outiifus cf indian pkiloiophy with an appendix on the pkiìos, of the 
Vedanta^ Berlin, 1907. Io., Die ChrenolQgie der Upamsad-Texte in Trans, of the III 
Congress for the histary of Relig^ t. Il, p. 29. Id., AUgmeine Geschichte der Phiìos, 
2* Aufl, Leipzig, 1906-8. 

(2) AnnaUs du Musée Guimet, tome 23. 

(3) Pisa, 1910. 

(4) Per U Cina non abbiamo che il SuzUKl, Histor^ ofEarly chinese philos.^ London, 
19 14, non privo di mende, e il Chinese Tìntghi del Carus, opera di molto scarso valore. 
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vincolo necessario ed indissolubile quelle stesse dottrine che potreb- 
bero a prima vista sembrare disparate od opposte. 

II. — Io non sono d'avviso che la filosofia orientale possa mai 
esercitare sulla nostra quell'efficace influsso che si riprometteva Io 
Schopenhauer, perchè lo spirito umano non si copia né si ripro- 
duce mai in nessun periodo del suo eterno divenire. £ d'altra 
parte, per quanto quella tendenza a vivere la vita intima dello spi- 
rito, ad astrarre dal mondo ambiente per riflettere sul proprio io, 
che informa di sé quasi tutto il pensiero indiano, potrebbe con- 
tribuire, ove questo fosse meglio da noi conosciuto, a correggere 
l'attuale nostra concezione della vita, che si mostra troppo preoc- 
cupata da motivi pratici e sembra trascurare l'uomo per il mondo, 
è certo che tanto la filosofia indiana, quanto la cinese sono, sotto 
l'aspetto teoretico, molto inferiori alla nostra e rappresentano una 
speculazione in parte superata in parte assolutamente inconciliabile 
con le nostre tendenze ed abitudini mentali. Ed è naturale, perchè, 
per quanto il pensiero sia retto dalle sue leggi immanenti, sempre 
e dovunque ugruali, è pur certo che le singole concezioni della vita 
variano a seconda dei tempi e dei luoghi, per quel nesso indisso- 
lubile che corre fra il mondo delle idee e il mondo dei fatti, fra 
il pensiero di un popolo e le sue vicende storiche. Ciò non toglie 
che i popoli orientali, benché non abbiano efficacemente cooperato 
ed influito sullo svolgimento della nostra filosofia, hanno tuttavia 
avuto gran parte nella storia della civiltà. E questo loro valore, 
questa loro collaborazione alla vita universale, noi non possiamo 
cogliere che attraverso quanto essi hanno pensato e scritto. 

III. — Alcuni fra i sistemi dell'Oriente, appena cominciati a 
conoscere fra noi, hanno suscitato l'attenzione degli studiosi per 
molteplici somiglianze a volta supposte, a volte reali, con ana- 
loghe concezioni del pensiero greco, dalle quali troppo presto, a mio 
vedere, si è voluto concludere un reciproco imprestito di dottrine 
fra l'Oriente e l'Occidente (i). Lo stato attuale delle nostre cono- 
scenze non ci permette di stabilire con sicurezza se e quali influssi 



(l)RoTH, GescJuchte uns, abendldndtschen Philos., 1846 (U*ed. 1862); ECHSTStN, 
Ueb^r die Grundlagen der Ind, Philos, und deren Zusammenhang mit dén Philosopheme 
der WesaUhtn VSlker in Indisch. Studien del Weber II 569-388 ; SCHLUTBR, AristottUs 
Metaphysik, eine Tdckter der Sàmkkya-Lehre des Kaptla, 1874; Franzo, SulU re- 
ioMÌani della filosofia Samkkya, con l'antica filosofia greca fino ad Anassagora, Pisa, 
1904; Garbs, Uebtr don Zusammenhang der ind, Philos. mit der Griech, in Philosoph. 
Mionatshefte XXIX 1893 e Id. ii' ^^ Sdmkhya Philosophìe^ Leipzig, 1895, P< ^5 seguente. 
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il pensiero orientale esercitò sul greco: ed è, a mio giudizio, vano 
formulare delle conclusioni che non possiamo garantire. Pertanto 
non è mio intendimento trattare per esteso la dibattuta questione 
che richiederebbe del resto spazio molto maggiore di quello che 
mi è concesso. Ma poiché di tale argomento si sono occupati più 
gli orientalisti che gli storici delle filosofia, e i risultati dei loro 
studi non sono sempre conosciuti da chi ex professo non si occupa 
di letteratura orientale» è bene riassumere ed accennare le teorie 
che sono comunemente sostenute ed accolte. E siccome fino ad 
oggi si è insistito troppo sulle somiglianze e le analogie tra la 
speculazione indiana e la ellenica, vorrò sopra tutto richiamare Tat- 
tenzione su quelle divergenze e differenze sostanziali che, a parer 
mio, esistono spesso là ove si sono voluti mettere in rilievo punti 
di contatto, che sono puramente formali ed accidentali. 

Anzi tutto, con viene notare che tali ricerche sono sempre diffi- 
cili perchè spesse volte, quanto sembra dovuto ad un imprestito, 
può rappresentare una somiglianza puramente casuale. Infatti i 
procedimenti e le leggi dello spirito umano essendo sempre so- 
stanzialmente identiche, concezioni analoghe possono essere sorte 
in tempi e luoghi diversi, senza che l'una abbia influito sull'altra. 
« La convergenza di queste linee di sviluppo » , nota giustamente lo 
Harnack, « durante l'età dell'Ellenismo è uno dei fatti meglio accer- 
tati della storia. Idee contemporanee di natura affine o consimile 
furono non solo il risultato di mutue relazioni, ma anche di uno 
sviluppo indipendente lungo linee parallele. Ciò rende difficile ed 
impossibile in alcuni casi stabilire in quale ramo un determinato 
pensiero sorse. La somiglianza dello sviluppo per linee parallele 
abbracciava non solo le idee, ma frequentemente il loro stesso modo 
di espressione e la forma con la quale erano concepite» (i). Invece 
è noto come, sopra tutto in questi ultimi anni, si sia voluto ravvi- 
cinare il Cristianesimo al Buddismo. Il Seydel, l'Edmunds, il Metzger 
mettono a confronto passi dei Vangeli ed altri analoghi della let- 
teratura Buddhistica, e credono che quelli siano derivati da questi. 
Quanto però simili raffronti siano fallaci, mi pare dimostrato dal 
fatto che alcune delle sentenze evangeliche si ritrovano in Cina 
ner VI sec. a. C. negli scritti di Confucio, ed è notevole che la 
somiglianza non si limita solo alle singole idee, ma si estende allo 
stesso modo con cui furono concepite ed espresse. L'Itivuttaka 



(i) Haxnack, Die Misst'on u. Ausbreitung d, Christ,, 2* ed., p. 13. 
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ccosi disse», formula che ha dato il nome ad un libro palico, è 
stato ravvicinato all' 'iT^aovg Xéyei dei frammenti di Xóyia scoperti 
nel 1897 in Egitto. Ora nella Cina nei discorsi di Confucio (Lun-yu) 
ricorrono a capo di ogni sentenza le parole e tze iue > : e il maestro 
dice». Matteo 5,44 (cfr. Luca 6.27-28) àyoKdxB xoòq è^Qoòg h\iSrv tuxì 
JCQOoeóxeo&E bnhq tcov òicoxòvtcov b\jià(; più che Dhammapada 13-5: 
< perchè non con la malignità in questo mondo si placa la mali- 
gnità, ma con la benignità; questa è la legge eterna >, ricorda un 
versetto di Lao-tze: e ricambia il male con il bene » (i). Anzi che ài 
Dhammapada 12-130: e tutti tremano 4^1 bastone e tutti temono la 
morte; mettiti al loro posto e non uccidere né far uccidere; tutti 
tremano del bastone tutti amano la vita ; mettiti al loro posto non 
uccidere né fare uccidere >, la sentenza di Cristo (Matteo 7,12, cfr. 
Luca 6,31): Ildvta oSv 8aa èàv déXi^te tva jcoifiaiv &jiiv ci SvOqcdjcoi, 
ootcog xal òjieig ocoielte avxdlq' ootog yàg èoriv 6 vó|xo$ xal ci JiQoq)ijTai 
è molto più vicina ad un passo del Lun-yu (2): Tze Kung chiese a 
Confucio se esistesse un precetto che potesse servire di norma 
costante per tutta la vita. Il maestro rispose: e ama gli altri come 
te stesso, non fare agli altri quello che non vorresti ti fosse fatto > . 
Queste analogie fra le sentenze del Cristo e le cinesi sono ancora 
più evidenti di quelle volute notare con i testi buddhistici. Nessuno 
però potrà ragionevolmente supporre che gli evangelisti si siano 
ispirati ai filosofi cinesi del VI sec. a. C. Ed allora dobbiamo ri- 
conoscere che esistono nel nostro spirito alcune somme verità, delle 
veriiates aetemae^ che la ricerca filosofica scopre in tempi e luo- 
ghi diversi senza che nessuna scuola o nessun popolo possa ave- 
re il vanto di averle ad altri insegnate. Inoltre, anche constatate 
delle coincidenze fra alcuni particolari di due dottrine, prima di 
conchiudere che l'una fu di modello all'altra, occorre stabilire se 
le analogie notate si estendano alla struttura intima di tutto un 
sistema, o se piuttosto siano soltanto formali ; e se nonostante alcuni 
singoli punti di contatto, le due dottrine comparate siano nel fondo 
e nello spirito completamente diverse. Qualora nel più antico pen- 
siero di un popolo ed anteriore ad ogni possibile contatto o scambio 
con altre civiltà, si ritrovino concezioni ed opinioni che ricompaiono 
nelle filosofie più tarde, ove anche queste possono ricordare analoghe 



(i) Tao-te-King, cap. 63, 

(«) LuN-YTJ, XV, 2Z, Se ne può vedere U tradnzione del Pauthike o del Coveeue, 
(Les quaires livres) o quella del Lkgok nei Chinese Classùs, Voi. I. 
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dottrine straniere è molto più probabile che esse, anzi che ad influssi 
esotici, siano connesse a quella più remota speculazione. Né può 
infine trascurarsi la ricerca puramente storica della possibilità di 
relazioni fra i due paesi tra i quali si suppone sia avvenuto uno scam- 
bio di pensiero e di dottrine, perchè i risultati di questa ricerca 
possono a volte avere un valore decisivo. 

IV. — L'esame dei dati a nostra disposizione ci porta a con- 
cludere che per i tempi anteriori ad Alessandro Magno non si può 
con sicurezza attestare l'esistenza di scambii efficaci fra Oriente ed 
Occidente. Prima della spedizione di Alessandro Magno la Grecia 
non ebbe relazioni dirette con l'India. L'attività commerciale greca 
era limitata al bacino del Mediterraneo, e le sole civiltà con cui i 
Greci avevano frequenti contatti, furono la Persiana, l'Assira e so- 
prattutto l'Egiziana: con questa direttamente, con quelle in gran 
parte attraverso gli stati dell'Asia minore largamente compenetrati 
dalla civiltà orientale. É indubitato che cóteste regioni esercita- 
rono un notevole influsso sugli inizi della civiltà greca, influsso 
che i recenti studi di archeologia mettono sempre meglio in luce(i). 
É vero che negli empori commerciali della Persia, dell'Egitto e 
, della Siria (2) i greci si potevano incontrare con indiani che vi 
affluivano per le stesse ragioni di commercio; ma non è per questo 
verosimile che si stabilissero relazioni dirette fra greci ed indiani 
poiché lo scambio dei prodotti avveniva nei mercati locali e per 
la mediazione dei trafficanti indigeni (3). Né bisogna dimenticare 
che cotesti mercanti, sia per la classe sociale cui appartenevano, 
sia per la professione stessa esercitata, non erano certo i più atti 
alla difiusione di dottrine filosofiche. La letteratura classica ci di- 
pinge di solito con non buoni colori mercanti e marinai, i quali 
non sembrano aver avuto generalmente quella levatura intelle- 
tuale che si richiede per comprendere e divulgare sistemi filosofici. 
Tolomeo ci parla della scarsa fiducia che meritano le ciarlatanerie 



(1) PoULSSN, Dos aUe Ortent und die grUch. Kunst, Leipzig 1913 ; jR&sifiAS, 
Dos alU TestamentHm lÀchte dei alien Orienta Leipzig, 1913. 

(3) Sagli antichi rapporti fra l'Egitto e Tlndia v. Wnx:KKNSON, The Manners and 
Customs of Ancieni AegypHan 2» ed, London 1878, voi. II, p. 213 e ::29-23i e un'ar- 
ticolo del Kbmnkdt, Sugli scambi tra l'India e Babilonia in J. (ournal) R, (oyal) A. 
(siatic) S. (ociety) 1898, p. 241. 

(3) Cosi il greco oCvftoov deriva dalla assiro-babilonese sindhu (ebraico s^adin) deri» 
Tato a soa volta dal sanscrito. 
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dei mercanti (i) e dubita di tutto quanto viene da quelli riferito. 
Euripide (2) ha parole poco lusinghiere per la gente di mare; e 
poco benevolo è il giudizio di Dione Crisostomo sui mercanti in- 
diani che capitavano in Egitto (3). Potrebbe sembrare contraddica 
a questa sua affermazione quanto leggiamo nei libri buddhistici so- 
pra tutto nei Jataka e nella letteratura degli Avadàna, in cui ricorre 
con straordinaria frequenza il tipo del mercante intelligente, attivo, 
preoccupato di dare una buona educazione ai figli e, una volta 
convertito, zelante fedele. Però gli studi, cui si applicavano, e che 
spesse volte vengono ricordati, non escono dall'ambito delle scienze 
pratiche e commerciali (4) : le discipline filosofiche non vengono in- 
vece mai ricordate. Il perchè si dirà in appresso. Inoltre questa 
letteratura ci descrive l'India orientale e settentrionale, ove nacque 
e magg-iormente si propagò il Buddhismo. Le relazioni commerciali 
cui si fa accenno sono in gran parte interne, tra paese e paese 
dell'India. Se vi si parla del mare, si allude al mare orientale ; quan- 
tunque dalle indicazioni molto vaghe di cotesti racconti sia impos- 
sibile identificare i vari paesi, meta delle spedizioni e delle carovane. 
Ma il commercio coU'Occidente era sopra tutto tenuto dagli indigeni 
della costa Ovest dell'India, cioè dalle stirpi dravi diche. Furono 
queste che prime allacciarono relazioni commerciali con Babilonia, 
l'Assiria e l'Egitto:, testimonianze letterarie e numerosi oggetti gre- 
co-romani rinvenuti nel loro territorio dimostrano come questi scambi 
durassero fino ai primi secoli dell'impero romano (5). Non si dimen- 
tichi neppure che il pensiero indiano non ebbe in princìpio quel 
carattere di laicità che solo più tardi acquistò nel Buddhismo ed 
anche, sebbene in misura minore, nel Jainismo. Esso fu e si mantenne 
prevalentemente esoterico. I maestri vivevano nelle selve e negli 
eremi, cercando la suprema liberazione nello studio dei libri sacri, 
nella meditazione, nelle pratiche ascetiche; ma non si curavano di 
predicare e divulgare il loro mistico sapere se non solò a pochi eletti 
poteva venire comunicato. Il loro insegnamento era limitato ad una 
ristretta cerchia di scolari, i quali dovevano sottostare ad obblighi 
speciali regolati da uno scrupoloso rituale. Questo carattere esote- 



(l) PTOLOUASUS, I, KI. 

(a) Ifhig, in Ani, v. 912; Ecuha^ v. 607. 

(3) Orat,, XXXV. 

(4) Diyy&vadana ed. Cowell e Neil, p. 3, 17 seg. 

(5) Smith, Early History of India^ 3^ ed., Oxford, 1914, p. 
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rico del pensiero indiano non potè certo contribuire a renderne fa- 
cile la difiEusione. 

V. — L'esame delle fonti letterarie classiche ci conferma in 
queste CQnclusioni. Erodoto mostra di avere dell'India una cono- 
scenza molto imperfetta rispetto a quella che possiede per l'Egitto, la 
Siria, l'Asia Minore, che egli aveva visitato di persona. Le sue fonti 
per l'India sembrano essere state in prevalenza informazioni assunte 
in Persia*: èy; IXépaai cpaa£v(i), e se fonti greche adoperò, queste si 
riducono al solo jc8Q(o5og di Ecateo ; il quale, a giudicare dai f ram* 
menti che ne rimangono, non riferiva su questa regione se non tradi- 
zioni e leggende correnti nel popolo: che sono prevalentemente 
descrizioni di costumi strani e di popoli mostruosi come gli 'OqpOoX- 
}i6oT8Qvoi, gli ^KidKOÒEq ecc. e tradiscono tutte una orìgine indiana. 
Il primo che propagò queste notizie fu presumibilmente Scilace di 
Carìanda — la probabile fonte di Ecateo per quanto riguarda l'India, 
— il quale, secondo Erodoto (2), posto al comando di una flotta, 
ebbe da Dario l'incarico di determinare il punto preciso ove l'Indo 
sboccava nel mare. Infatti si da Filostrato (3) che da Tzetze (4) ap- 
prendiamo che a lui risale l'accenno agli Sxiobcoòe^, ai MaxQox8q)aXoi, 
agli 'QtóXixvoi, che ricompaiono in molti degli autori posteriori. Che 
i greci fossero cosi male informati delle cose dell'India non deve 
fare meraviglia quando si ricordi che più precise e sicure notizie 
non seppero dell'Italia, prima che impensieriti dei progressi di Roma 
gli storici sicelioti non cominciassero ad occuparsene. Quali migliori 
l'agguagli potevano dunque avere sulla lontana India? E si noti 
che la Persia stessa non era in fondo molto bene informata delle 
cose deirOriente. Erodoto ce lo dice chiaramente (5) : xr\q 6è 'AoCt]$ 
xà jcoXXà &3CÒ AaQsiov l^ev^édr). E difatti che cosa significa la spedi- 
zione di Scilace di Carianda per esplorare le coste del Golfo Per- 
siano ? E l'ardita per quanto sfortunata invasione della Scizia ten- 
tata da Dario non dimostra forse che anche di questa regione si 
avevano notizie molto vaghe ed imprecise? 

VI. — Si può obiettare che la novellistica orientale ha influito 
sulla favola greca e che quindi un eguale influsso pu6 essere stato 



(i) Mekod. Ili, 105. 

(2) HSEOD. IV, 44. 

(3) Philostrat. Viia Apollonia III, 47. 

(4) TZETZES, VII, V. 629. 

(5) Herod. IV, 44. 
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esercitato sul pensiero filosofico e religioso. Per quanto lo consenta 
questa breve disamina, farò notare due cose. In primo luogo, benché 
per rinnanzi si fosse molto proclivi a vedere nella favola greca una 
derivazione dalla novellistica indiana, i recenti studi sono giunti a 
conclusioni meno categoriche. La affinità fra le favole esopiche e le 
indiane è stata ridotta ad un nucleo di 7 od 8, si è assodato che 
la persona di Esopo è un mito, si è molto opportunamente ricor- 
dato che la favola così detta esopica è comune a molte letterature 
e a molti popoli (i) e che ad ogni modo i [ib^oi o ^óyci alacbTtEioi non 
furono raccolti prima di Demetrio Falereo (300 a. C.) e solo re- 
datti in quella forma letteraria che noi conosciamo da Babrio e da 
Fedro, quando cioè fra Occidente e Oriente i rapporti e gli scambi 
erano divenuti più frequenti (2). In secondo luogo, se favole e rac- 
conti potevano facilmente divulgarsi e comunicarsi, non la stessa 
cosa può dirsi del pensiero filosofico, il quale vuole ben altri inter- 
mediarli che non siano mercanti o marinai, e richiede contatti e 
relazioni frequenti ed efficaci. Gli Animali parlanti di Agnolo Fi- 
renzuola derivano, certo, attraverso il Kalila e Dimna, dal Panca- 
tantra, ma l'influsso del pensiero orientale non si fece sentire sul 
nostro dopo che gli arabi furono definitivamente ricacciati dall'Oc- 
cidente. E quando nel XV secolo si ristabilirono frequenti rapporti 
commerciali con l'India, ben poca cosa del suo pensiero ci seppero 
dire i mercanti e gli avventurieri che ne ritornavano, fossero spa- 
gnoli o veneti, olandesi o portoghesi. Ove se ne tolgano le brevi e 
non sempre esatte informazioni dei missionari, l'Occidente nulla 
conobbe della letteratura indiana prima che l'Anquetil du Peron 
traducesse le Upanisad. Ne può dirsi che fino allo Schopenhauer 
il più piccolo influsso della filosofia indiana si sia verificato sulla 
nostra; eppure in India nel XIV e XV secolo aveva avuto luogo 
una nuova fioritura della letteratura e della filosofia. 

VII. — Le dottrine pitagoriche sono state le prime ad essere 
ravvicinate al pensiero dell'India (3). Anzi tutto però si deve tener 
presente che la leggenda sui viaggi in Oriente del filosofo di Samo 



(1) GUMM, EirUeitung tu Reinhart Fuchs, 

(2) Per una dettagliata esposizione saU'argomento ▼. oltre la Gritch, Ltteraturgt' 
tchichU del Christ, l'esauriente articolo deirHAUSRATH, Aisofos^ nella Real Encykìofd' 
die del Wissowa, ed. 1909. 

0) SoU'orìgine indiana delle dottrina pitagoriche v. Sch&Odkr, Pythagoras und die 
/luirr, Leipzig, 1884; confatato dal Wkbsr, in ZiV^amcA^n Centralbiatt^ 1S84, p. 1563-65, 
dal KxiTH, Pythagoras and the doctrine of transmigratian^ J. R. A. S. 1909, p, 547. 
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è sorta senza dubbio molto tardi» e certo non prima dell'età Ales- 
sandrina (i). A questo proposito mi pare non sia stato fatto suffi- 
cientemente rilevare che Erodoto nulla ci dice su cotesti viaggi* 
Il primo che vi accenni è Isocrate (2), secondo il quale Pitagora 
gran parte del suo sapere avrebbe appreso dai sacerdoti egiziani. 
Più sorprendente ancora è il fatto che nessuno degli autori clas- 
sici anche più tardi, ad eccezione di Apuleio (3), fa derivare le 
sue dottrine dalla sapienza indiana. Uno dei lati più caratteri- 
stici del sistema di Pitagora, la metempsicosi, ricorda certo il 
samsàra, l'eterno ciclo delle nascite e delle morti, delle varie filosofie 
dell'India. Ma l'esplicita testimonianza di Erodoto (4), confermata 
da Diodoro Siculo (5), invece dell'India ci indica l'Egitto come il 
probabile luogo d'origine della metempsicosi pitagorica. 

So bene che questa concorde affermazione degli scrittori classici 
è stata impugnata da un egittologo di ben noto valore (6), l'Er- 
mann, ma è pur vero che la predenza nella metempsicosi fu molto 
diffusa nell'antichità (7) e che l'Egitto comprendeva numerosi strati 
di popolazioni diversi per stirpi e costumi, presso i quali potevano 
essere in vigore i culti più disparati. Inoltre caratteristica della 
dottrina pitagorica, quale ci appare in Filolao. e presso gli Orfici, 
è la fede nella preesistenza delle anime; le quali per punizione e 
per espiazione di un peccato originale scendono nelle varie forme 
dell'esistenza, nel cui ciclo sono travolte finché non siano purificate^ 
L'uomo — come dice Pindaro (8), che delle dottrine orfiche era bene 
informato — è il sogno di una ombra; la vera vita comincia ove 
finisce quella terrena, perchè questa è morte. Le anime liberate 
conservano la loro individualità e conducono una esistenza felice. 



(1) Lassen„ Indisch. Altertumskundes voi. Ili, p. 379. 
(3) ISOCRATIS Busirides^ 28. 

(3) Ibrida, cftp. 15 : « Brachmanae autem pleraqne philosophiae eius contulenmt ; qnae 
mentium documenta, quae corporum exercìtamenta, quot partes animi qnot vices yitae 
qnae diis manibns prò merito suo cuiqne tormenta vel praemia, ove è chiaro che Apuleio 
non fa che riferire quanto ai suoi tempi si sapeva della sapienza indiana. 

(4) Hrod. II, 123. Benché non vi si faccia il nome di f^itagora, è chiaro che a 
lui si allude, 

(5; DioD., Sic, I., 78. 

(6) Ne sostiene Torigine indiana FOUCA&T, Recìurchés sur la nature et F origine des 
mysUrei tPEUusis, 1895 ® 1900 ; Id., Le eulte de Dionysos en Attigue^ 1904. 

(7) £ spesso molti popoli primitivi: si scorra ad es. il F&azsr, Totemism and' 
exgamy, 

(8) Pyth,, Vili 95. oxio^ ovac &v^qomcos. 
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Di qui la necessita della iniziazione a quei misteri, cosi diffusi 
nelle scuole orfiche, per i quali solo poteva conseguirsi la salvezza. 
In India invece la liberazione poteva ottenersi solo mediante la 
retta conoscenza : intuito il sommo vero, erano disseccati i germi 
delle azioni compiute in questa e nelle vite anteriori, ed era rag- 
giunta quell'assoluta indifferenza per le cose di questo mondo, che 
è la caratteristica del liberato. Per di più nei vari sistemi filosofici 
dell'India non troviamo mai nessun accenno ad un peccato origi- 
nale per cui le anime scendano in questa vita; e neppure nel SSmkhya, 
il quale ammette la preesistenza aò aetemo di un numero infinito 
di anime, si sostiene la sopravvivenza della personalità cosciente 
come invece credevano Orfici e Pitagorici (i). 

Lo stesso Schròder, uno dei più convinti sostenitori delle ori- 
gini indiane delle dottrine pitagoriche, vuole ricondurre la teoria 
deiràQiO|iò^ al sistema SSmkhya; ma chiunque conosce la filosofia 
indiana sa, che quantunque questa scuola derivi il suo nome dalla 
parola Sàmkhya (numero), il numero non ha in essa quel signi- 
ficato metafisico che gli è proprio presso i pitagorici, secondo i 
quali tutto si riduce a relazioni matematiche. Conscio di questa 
difficoltà, lo Schròder immaginò la preesistenza di un sistema 
Samkhya in cui « il numero aveva un deciso e fondamentale si- 
gnificato, benché il sistema più tardo, i cui manuali sono più 
recenti di circa un migliaio di anni della dottrina SSmkhya 
prebuddhistica, perde completamente questa sua caratteristica». 
L'indole del presente saggio mi impedisce di mostrare per esteso 
l'infondatezza di questa ipotesi: noto solo che essa fu già dimo- 
strata dal Garbe(2), il quale tuttavia, convinto anche lui della 
orìgine indiana della dottrina pitagorica del numero, crede che 
questo significato metafisico deirdpi^iiò^ sia dovuta a una errata 
interpretazione di Pitagora, il quale «le parole del suo precettore in- 
diano, che cioè la filosofia Sdmkhya doveva il nome alla enumerazione 
dei principi! materiali, interpretò come se nella filosofia Sàmkhya 
il numero fosse l'essenza dei principii materiali » . A mio vedere, 
questo è difetto di metodo, perchè, istituendo un confronto fra due 



S6e* McH^TUQéovtai òè xal ol na^iol deoXóyoi to moI yAyxixj^ &^ hìÀ Tivag tìi&odqCo^ 
d H^À T$ o<D|iiaTi ouvé^eimxai, xal xaddbcsQ év odfiaTi xoirccp Tédounai: Clemems 
Alex. Strom, III. 

(2) Die Samkhya Fks'lasopkte, p. 95. 
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sistemi filosofici allo scopo di accertare se e quale, abbia ii^uito 
sull'altro, qualora Tessgne delle due dottrine dia risultati negativi, 
sarebbe logico concludere che esse rappresentano correnti di pen* 
siero parallele ed indipendenti: mentre un ragionamento came quello 
del Garbe presuppone come dimostrato quello che occorrerebbe 
dimostrare. A parte che, ove pure fosse avvenuto come crede il 
Garbe, l'originalità di Pitagora non potrebbe per questo essere 
negata, perchè anche quando il suo sistema fosse dovuta ad una 
errata interpretaziona dell'indiano, egli avrebbe tuttavia creato 
ugualmente una nuova teoria dando al numero un valore metafi- 
sico assolutamente ignoto al Sàmkhya. . 

VII. — Né più consistenti mi sembrano altri raflEronti che si 
sono voluti istituire fra il Sàmkhya e Pitagora o altri dei pia 
antichi filosofi greci. Ne citerò alcuni fra i tanti, i quali, a mio 
vedere, dimostrano come in cosiffatti paralleli fra due dottrine non 
conviene dimenticare quel precedente sviluppo del pensiero filoso- 
fico con il quale esse debbono essere intimamente connesse. 

^Q^ e dvjiòs sono stati ravvicinati dal Colebrooke (i), seguito dal 
Garbe, rispettivamente con il Manas, l'organo materiale che si 
dissolve con il corpo, e con il Jivatman, l'anima cosciente che al 
corpo sopravvive. Ora è noto che questa distinzione tra cpe-ìjv e *u|xòg 
si ritrova nella psicologia omerica, per cui il ^|iò^ è la parte del- 
l'anima riposta nell'attività intellettuale, mentre cppéveg sono quel 
complesso di sensazioni (2) che costituiscono la vita vegetativa, e che 
periscono con l'organismo : aif /ma g^ua vtvtmus, animus quo seniimus, 
secondo la definizione di Nonio. E si può aggiungere che questa 
rudimentale psicologia è una delle prime e più comuni intuizioni 
filosofiche, che ritroviamo, nella sostanza identiche, nelle credenze, 
religiose di molti popoli. Per citare un esempio fra i tanti, ricordo 
che anche secondo le più antiche speculazioni cinesi l'uomo risulta 
costituito di due principii: Shen o anima, eKwei o energia vitale, 
che con il corpo nasce e con il corpo perisce. 

É risaputo che Talete pone a principio delle cose l'acqua; e 
siccome nel R.-Veda (x, 129) si canta l'origine del cosmo dall'acqua 
primigenia, si evoluto istituire il parallelo fra Talete e l'India (3). 
Per parte mia, credo opportuno piuttosto ricordare alcuni versi del- 



(i) MiscelJoneous EssaySf I, p. 341. 

(I) Ad es., Iltad,, I, 193. Od., IV no V 458 ecc. 

(3) Garbi, op. at., p. 86. 
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riliade, dai quali sembra die fin dai tempi omerici, agli inizi cioè 
della speculazione greca, Tacqua era considerata come uno dei 
principi! cosmici : 

'AXX'ojjieig jièv «dvre^ Bòcog xal yaia yévoi(rd8(i). 

Dal solo fatto che gli Dei sono chiamati òoXixaCove^ da Em- 
pedocle, e dighàyuka (longevi) nei libri buddhistici, il Neumann (2) 
crede dimostrato che il filosofo greco imitasse i maestri indiani. — 
A parte che per numi longevi, risultanti di (elementi materiali, 
si debbono intendere gli sferi caratteristici della cosmosgonia 
Empedoclea, è noto che gli dei e sopra tutto alcuni dei sono detti 
longevi in altri luoghi della letteratura classica : così ad es. Sofocle 
chiama liaxpaiovEg le MoCpai e le ninfe (3). 

Se ad ogni costo si vuole sostenere che influssi stranieri abbiano 
agito sulla filosofia della scuola ionica, cade in acconcio notare 
che l'acqua sotto la duplice forma di Apsu e Mummu Tiamat aveva 
gran pairte sulle cosmogonie assiro-babilonesi, e che i rapporti fra 
i greci delle coste dell'Asia Minore e l'Assiria non sono cosi in- 
certi come quelli supposti con l'India (4). 

Il fatto stesso che una sola dottrina come il Sàmkhya abbia 
potato esercitare la sua influenza su tanti e difierenti sistemi, i 
quali nella loro serie ci rappresentano la evoluzione del pensiero 
greco, avrebbe dovuto dimostrare la fallacia dei raffronti istituiti. 

Ma per gli inizi del pensiero greco, oltre all'Egitto ed all'As- 
siria, più che al lontano Oriente, occorre pensare ad una civiltà 
ai greci molto più vicina, e dalla quale essi raccolsero ampia ere- 
dità; la civiltà minoico-micenea, la cui importanza i recenti studi 
archeologici mettono sempre meglio in , luce (5). Come è probabile 



(1) //., VII, 99; cfr. Xenophan, fr. 29 Diels, y'i ^ox vòìùq Tiàyz* Eod'ooa 
71VOV1' ifik qniiovTai. 

(2) NEuiiANN, Die RecUn Gotamo Buddho's, aus der mittUren Sammlung, III, 
p. 218. 

(3) SOPHOCL. Antig. 978, OetUp, 1099; cfr. Hymn^ in Venerem, ▼. 260, 

(4) Non è ftccerUto se il ben noto e difficilissimo passo del De Repubblica dì 
Platone VIII 540 sia, come è molto probabile, ispirato a dottrine pitagoriche; le recenti 
scoperte a Babilonia e gli importanti stadi dello Hilprecht tenderebbero a dimostzare, e, 
secondo me, con molta fondatezza, l'orìgine babilonese delle speculazioni matematiche 
che Ti sono contenute ▼. The BaòyUmian Exspedition <i«//'Università di Pensilvania, Yol. 
XX 1906, p. 29 seg. 

(5) V. i due articoli dell'EvANS New arckeolofical lights on the origini of civili» 
natìom in Murope in Smithsonian InstituUon 1916, p. 425 e The Minoan and Myce- 
neon elsment in Hellenic Ufe^ ivi 1914; Mdrkat, The rise e/the Greek Epic., p. 219. 

Giornale critico della filosofia italiana, 1-4 
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che molti dei miti e forse anche alcuni episodi della poesia ome* 
rica risalgano ad un nucleo miceneo, non è da escludersi che a 
Creta e nelle isole dell'Egeo si formasse un insieme di dottrine 
di contenuto religioso e cosmogonico che, mantenutosi attraversa 
i tempi con la tenacia propria di tutte le fedi, fosse poi accolto e 
rielaborato dai greci, quando questi si volsero alla speculazione 
filosofica. 

Vili. — Ho già accennato come relazioni durevoli fra TOriente 
e l'Occidente cominciarono dopo la spedizione nell'India e le con* 
quiste asiatiche di Alessandro Magno. Esse si resero anche più 
frequenti quando Seleuco Nicatore, uno dei òictSoxoi del Macedone, 
fondò il regno comunemente noto come regno di Siria (312 a. C.),. 
ma che in realtà comprendeva quasi tutta l'Asia occidentale e gran 
parte della centrale, estendendosi fino all'India. Questo impero ebbe 
però una vita effimera, perchè, durante il regno di Antioco Theos^ 
la Parzia e la Battria si ribellarono (250 a. C.) e costituirono due 
stati indipendenti; dei quali il Battriano, che per le fortunate 
guerre di Demetrio (190 a. C,) si era notevolmente esteso verso 
l'India, si frantumò presto dopo la morte dell' usurpatore Eucratide 
(150 a. C.) in molti pìccoli stati (i). La costituzione nel cuore del- 
l'Asia di questi piccoli regni retti da dinastie greche, per origine» 
lingua e cultura, i quali mantenevano frequenti relazioni con la 
madre patria, portò come naturale conseguenza una diffusione dei 
pensiero ellenico fra le popolazioni indigene e rese più facili gli 
scambi fra l'India e l'Occidente. Mercanti, artisti, viaggiatori (2) 
affluivano dalla Grecia in questi paesi e contribuivano a mantenere 
vivo il ricordo e in certa misura la cultura della patria. Sicché, per 
quanto necessariamente lenta, si venne determinando quella elleniz- 
zazione dei paesi all'India prossimi che durò per qualche secolo e 
lasciò tracce numerose nei ricordi archeologici, e, benché meno 
frequenti, nella letteratura. Da allora appunto si ricomincia a trovare 
nei libri indiani menzione dei greci chiamati Vavana (palìco Yona\ 
'Idoveg, che per la prima volta troviamo ricordati in Panini, un gram- 
ma'tico del V o IV sec. a. C. (3). Quanto questa coltura greca fosse 



(i) Su questo periodo della stona indiana si può vedere Topera ^à citata della 
Smith, Barfy History of India, 

(2) Già Plutarco, Vita AUx.^ par. 73, parla di 3000 xexvixeu portati con seda 
Alessandro nell'Oriente. Cfr. quello che di Eudosso di Cizico dice Strabonx, II, 99: c£u- 
dosso aveva imbarcato |M>v<nxà 9«ii5iaxd(^ia xal (atQOv^ xal &XXovg texvtta^». 

(3) Vedi S. LÉYI, Quid de Graecis veterum Jruhrum monumenta tradiderint^ 
Parigi, 1890. 
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tenace, è dimostrato dal fatto cl^e quando nel primo secolo avanti 
Cristo, i Knsàn o Kusà, più noti sotto il nome di Indosciti, tribù 
turche dell'Asia Centrale, irruppero dalle steppe della Mongolia e 
assoggettaroBO sotto la guida di Kozoulo Kadphises tutti gli stati 
indigeni sorti dallo smembramento dell'Impero di Seleuco Nicatore, 
non poterono sottrarsi agli influssi di cotesta cultura ellenica (i). 
Le monete dei Kusan, su cui sono riprodotti i tipi delle divinità 
più varie, dalle greche, che prevalgono, alle avestaiche ed alle in- 
diane, portano leggende non solo in caratteri greci ma in lingua 
greca : ocof^JQ lAéya^, paoiXEÒg PaoiXécov sono i titoli che vi si leggono 
eoo maggior frequenza. Tutta la loro monetazione sembra del resto 
imitare quella di Augusto o di Tiberio; la lingua greca diventa 
la lingua frasca universalmente adoperata nelle relazioni commer- 
ciali e nei contratti (2) ; l'arte buddhistica del Gandhara, recente- 
mente studiata in modo mirabile dal Fouchet(3) e che abbraccia 
un periodo di circa 3 secoli dal (50 al 350 di C.) risente largamente 
l'influenza dell'arte ellenistica, di cui ripete i motivi ornamentali e 
da cui prende in prestito i modelli dei suoi tipi statuarii. Fino al IV 
secolo, quando fu definitivamente sopraffatto dalla nuova dinastia 
dei Gupta, che estese il suo dominio su tutta l'India, lo stato dei 
Eusan seguitò ad essere l'intermediario fra l'Oriente e l'Occidente, 
che il commercio della seta allora floridissimo manteneva in stretta 
relazione. 

É probabile anzi che l'ambasceria Indiana a Trajano, di cui ci 
parla Dione Cassio, fu mandata da un imperatore della dinastia 
Kusàn(4). Inoltre l'impulso dato da Augusto al commercio tra- 
scurato dagli ultimi dei Tolomei(5), la fondazione di Myos Hormos 
sul Mar Rosso e di Charax alla foce dell'Eufrate (6), l'importanza 
sempre crescente di Alessandria, famoso centro di studi, ove fin 
dai tempi di Tolomeo Filadelfo si ricercavano libri indiani (7) ed af- 

(i) Sol regno dei KnsAn e sulla sua importanza commerciale ▼. Kxnnsdt, The 
Secret of Kaniska in J. R. A, S. 1912, p. 668 e p. 981. 

(2) Che il greco fosse d'uso corrente in Parzia è dimostrato . da alcuni contratti 
rinvenuti ad Avroman a N. O. di Ecbatana : vedi H. Minns Parchments of the Partkian 
period fram Avroman in Kurdistan in Journal of Heììenic Studies^ 1915» p. 22 segg. 

(3) Z'or/ greco'bouddhifue du Gandhara, Paris, 1906. 

(4) Dio CASsnis, IX $8 e LXVII 28. 

(5) Stkabo, XIII, 79-11, 118. 

(6) S. Lete, La Orice et le Bouddhisme in Revue d'histoire des RéUgions^ 1891. 

(7) EPlPHAinus de Mensuris^ in Uohelli, Thes, antiguit, sacrar,, Venetiis, 1765. 
t. XXVni, col. 839. 
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daivano sciti» battriani, persiani, indiani (i) anche dagli scrittori 
indiani conosciuta come sede di una fiorente scuola astronomica, 
lo stabilirsi ad Alessandria e quindi dopo la persecuzione di Cara- 
calla, ad Adula, di una colonia indiana (2) contribuirono a sempre 
più ravvicinare TOriente all'Occidente (3). E fu allora che i cinesi, i 
Seres di Orazio e di Plinio, in seguito alla missione di Kan In, il 
luogotenente di Pan Ch'ao nell'Asia Occidentale, vennero a co* 
noscenza delFImpero Romano da essi chiamato Ta Ts' in o Li Kien; 
e più tardi videro persino giungere nei loro paesi dei romani che 
si dissero ambasciatori di Antonino Pio, ma che probabilmente non 
erano che mercanti. 

Quando poi il Buddhismo fiorente cominciò una attiva propa- 
ganda per la difiEusione della nuova dottrina, la Grecia vide certo 
i suoi missionari. Quantunque la letteratura classica sia a questo 
proposito di un silenzio inspiegabile, abbiamo tuttavia nell'India 
un documento di eccezionale interesse, il quale ci assicura di mis- 
sioni religiose nell'Occidente. Infatti nel 13'' editto di Afoka del- 
l'anno 250 a. C. si parla di missionari mandati alla corte di cinque 
re : Amtiyoco, re dei Yavana e Turàmaya, Amtikini, Maka, Alika- 
sudara, in cui è facile riconoscere Antioco Theos di Antiochia 
(262-247 a. C), Tolomeo Filadelfo (285-347 a. C). Antigono Gonate 
di Macedonia (278-239 a. C), Magas di Cirene (308-258 a. C.) ed 
Alessandro d'Epiro (272-219 a. C). E faceva parte dell'ambasceria 
inviata da Porus ad Augusto il 19 a. C. quel Zarmanochegas che, 
secondo i costumi del suo paese, si gettò in Atene su di un rogo 
acceso (4). Il suo esempio ebbe più tardi imitatori, quando il pro- 
blema religioso, coinvolse il pensiero occidentale, che a poco a 
poco aveva dovuto riconoscere l'insufficienza dei suoi sistemi filo- 
sofici. Narra infatti Luciano, che Peregrino, un greco di Paro, 
dopo essersi convertito a molte fedi, fini i suoi giorni facendosi 
abbruciare vivo. Il racconto di Luciano (5) è pieno di ironia, per- 
chè egli non seppe o non volle accorgersi che Peregrino accolse 
nel suo animo tutte le incertezze religiose dell'epoca, finché non 



(1) Dio Chrysostomus, Ad Alex. (Orat. 32). 

(2) Ptolow., 1,17. Dio Chrysostomus, Orat XXXII. 

(3) Chavannes, Les fays d'ocddent d'aprés le Hou-Han-Chu^ in T6vng Pao^ voi. 
Vili, Serie II, p. 159 e Hirth, China attd Roman Orient. 

(4) L'Epiuffio diceva: Zo^^pavoxTiYaQ 1v6o^ oblò lìoj(^ò(n\<; xatd xa scdvQia 
•Ivdottv éOri lovTÒv dbso6txvaT£<K^ xeitai: Strabo, XV 286 e 719-20; Dio Cassius, 
IV, 9. 

(5) Nel De morie Peregrini. 
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riuscendo a trovare quella dottrina in cui potesse acquietare i dubbi 
éM suo spirito, rinunciò volontariamente alla vita. 

Oltre a missioni politiche inviate da dinastie indiane, come ad 
esempio quella mandata a Costantino (i) e di cui ci parla Eusebio, 
troviamo più tardi ricordo di Brahamani che capitarono ad Ales- 
sandria e furono ospitati da un tal Severo, il quale si dilettava di 
studi filosofici e di sacri misteri (2). D'altra parte, era da tempo co- 
minciata la attività dei missionari cristiani, i quali andavano diffon- 
dendo in lontane regioni la nuova fede; e contribuivano c^to ad un 
efficace scambio di idee e di pensiero fra le due civiltà. A tutti è 
nota la predicazione di S. Tommaso nell'India, e che comunità 
cristiane si fossero stabilite sulla costa del Malabar è attestato ad 
es. da Cosma Indicopleustes, il quale enumera le chiese colà esi- 
stenti, Q dal fatto che quando Panteno si recò in India vi trovò 
numerosi centri cristiani fra i quali era in uso il vanjg^elo di Matteo 
in ebraico. Quantunque ne siamo pòco informati, non meno impor- 
tanti dovevano essere le comunità cristiane di Babilonia e della 
Persia, che per la loro stessa posizione geografica erano naturali 
intermediarie fra TOriente e l'Occidente. Si ricordi che le scuole e le 
sette gnostiche sorsero quasi tutte in questa regione e che l'ele- 
mento indiano doveva essere numeroso in Babilonia fin dai tempi 
più antichi, come ci è attestato da parecchi documenti cuneiformi (3). 
Bardesanes ci assicura dell'esistenza di Brahmani in Battrìa(4) 
mentre gli atti dei martiri persiani costituiscono per noi un'altra 
prova della diffusione del cristianesimo nei paesi immediatamente 
prossimi all'India. Del resto l'ellenizzazione della Babilonia (5) e della 
Persia durante i primi secoli dell'era cristiana, è cosa ben nota 
perchè io maggiormente vi insista. 

IX. — Il risultato di questi sempre maggiori contatti fra le due 
civiltà fu un notevole influsso del pensiero indiano sullo gnosti- 
cismo e, sebbene in misura molto minore, sulla filosofìa neoplato* 



(i) EUSEB. Vtia Constantini (ed. Hcrkel in Die gritchiicht SchriftstelUr)^ libro IV, 
cap. 6, e rv, 50. 

(a) PHonns, Bibliothécain Patrologia Graeca del Migne, T. 103 P, 1266, sg. 

(3) S. GnoLAMO, Liber de viris illustribus I, P. C05 D. in Opera omnia Colo- 
niae ^L^grìppinae 1616 Clr. Orioehb apd. EasEB. Sisi, £ccles, VI- 19. Per maggiori 
ragguagli Kennedy, The chief k^sna Christiatiity and the Gujars I. R. A. S. 1907. 

[\) The Babylonian Expedition dell* Univ. di Pensilvania voi. IX e X. ; in IX, 
Iscrizione 72 è ricordata una colonia di Indiani. 

(5) ApdEuSEB. Praep, Evang,^ VI io. 
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nica e neopitagorica. In Clemente Alessandrino troviamo per la 
prima volta ricordato il Buddha e alcuni sistemi gnostici, come 
quello di Basilide, tradiscono un evidente imprestito di concezioni 
e di idee indiane, e in special modo buddhistiche; cosa facilmente 
spiegabile quando si pensi che i principali centri gnostici furono 
in Asia Minore ed in Egitto, in regioni cioè che ebbero più fre- 
quenti contatti con l'Oriente. Tuttavia lo gnosticismo non esercitò 
sul pensiero Occidentale un influsso efficace e rimase circoscritto 
nelle provincie in cui sorse, non riuscendo a vincere l'ostinata re- 
sistenza della Chiesa cristiana e ad essere accolto nelle dottrine da 
questa sancite. 

Quanto ai sistemi filosofici dal platonismo giudaizzante di Filone, 
al misticismo di Plotino e di Porfirio e ai misteri di Jamblico, è 
certo che questi nella sostanza furono assolutamente indipendenti 
da infiltrazioni straniere, quantunque alcuni elementi del pensiero 
orientale possano avere influito su singoli' particolari, sopra tutto 
per quella analogia di tendenze e di fini che corre fra la filosofia 
ellenica decadente e il pensiero orientale. Che si trovino ad esempio 
nell'Antologia greca (i) epigrammi in cui si descrivono un cieco ed 
uno zoppo che insieme accoppiati soccorrano Tuno all'infermità del- 
l'altro, secondo una ben nota similitudine della filosofia Sàmkhya, 
che lo zoppo paragona all'anima, la materia al cieco; che in Plo- 
tino la conoscenza sia paragonata ad uno specchio di cui si ripro- 
ducano le immagini dell'ambiente esterno, come nello stesso sistema 
più volte si trova scritto; che altri particolari di questo genere 
siano dovuti ad imprestiti dal pensiero indiano, è probabile. Era 
ormai giunta in Grecia la fama dei maestri orientali che avevano 
trovato il mezzo di liberarsi definitivamente dal dolore di questo 
iQondo; ed è naturale che nella corrente mistica, che invade la 
civiltà greco-romana nel suo declinare fossero favorevolmente ac- 
colti alcuni dei dettami della sapienza indiana; come ad esempio 
sappiamo di quel Metrodoro e di Meropio di Tiro, di cui si parla 
a proposito della fondazione della chiesa etiopica, i quali si sareb- 
bero recati in India a studiar filosofia. Ma è anche certo che la 
tendenza religiosa, con cui si chiude il pensiero greco, rappresenta 
un momento essenziale della sua storia, preparato da tutta la sua 
precedente evoluzione e la conclusione inevitabile della speculazione 
greca, la speculazione della trascendenza. Questa, come è noto. 



(I) Anih. Gnuc.lJi: Bpigr. demmstr. No. ii e 12 (Dùbner). 
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cominciò col fare oggetto delle sue ricerche il mondo fisico e quindi 
anche lo spirito considerò come qualche cosa di esterno, fisso nella 
sua immutabilità. 

n sapere umano non fu per i greci l'opera del nostro pensie- 
ro, la sua storia, la verità creatrice di se medesima nell'atto stesso 
che si nega, ma una immagine inadeguata ed imperfetta di un 
ideale irraggiungibile. Questa concezione del pensiero umano, con- 
divisa pure da Platone e Aristotele, portò come conseguenza quel 
paikos che è caratteristico del pensiero greco, sopratutto al suo decli- 
nare, e fu causa del sorgere di quelle correnti scettiche che finirono 
coll'affermare l'impossibilità di conoscere la verità. Ma lo spirito 
umano non può acquietarsi in questa disperata conclusione; e già 
lo stoicismo, dubitando pur esso che l'uomo possa da solo es- 
sere virtuoso e felice, cerca nell'assoluto, in Dio, un sostegno 
ed un aiuto. Questa tendenza religiosa che travagliava i tempi do- 
veva di necessità condurre a quelle scuole neoplatoniche, le quali, 
ritornando al noto dualismo di Platone, credevano si potesse tro- 
vare un conforto ai mali di cui è materiato il mondo nell'aspira- 
zione ad una vita migliore. La filosofia per imprescindibili ragioni 
storiche non poteva più essere sola ao<p(a, ma doveva essere un 
mezzo adatto a procurare quella oooniQCa, di cui il bisogno sempre più 
prepotente si faceva sentire nelle coscienze. Ed è cosi che la re- 
ligione compenetra la filosofia e questa la religione prima che la 
Chiesa non si opponesse a quella corrente gnostica che minacciava 
di invaderla, e che ebbe come suoi migliori rappresentanti Origene 
e Clemente Alessandrino. Ecco perchè non mi sembra sostenibile 
l'ipotesi del Garbe, il quale, disconoscendo che la filosofia neopla- 
tonica fu ben determinata da tutto il precedente pensiero greco* 
romano, scrive : < Quando Plotino promette con la sua filosofia di 
liberare l'umanità dalle sue infelici condizioni, dobbiamo anche qui 
riconoscere una derivazione dal Sàmkhya» (i). E se nella Grecia 
stessa troviamo presso i pitagorici la proibizione di uccidere gli 
animali, non so perchè nello stesso precetto formulato da Proclo si 
debba vedere un influsso dello stesso Samkhya. Quando poi Plo- 
tino paragona l'anima alla luce, anziché la stessa similitudine, fre- 
quente nei trattati dello stesso sistema indiano, è bene ricordare che 
nell'antica scuola Jonica l'anima fu spesso assimilata al fuoco. Per 
quanto dunque Plotino ed i suoi scolari possano aver tratto alcuni 



(i) Garbb, Samkhya und Yoga, p. 
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particolari ispirazioni dalla sapienza orientale, il loro sistema non 
solo non può essere compreso ove non si metta in relazione eoa 
le esigenze della cultura contemporanea, ma è anche intimamente 
connesso, come sopra ho accennato, con tutta la filosofia greca an* 
tecedente. 

Il punto di partenza di Plotino e dei suoi discepoli è il dualismo 
platonico. Ed è assurdo supporre che un movimento di pensiero 
così importante, che invade e caratterizza tutta la speculazione gfreca 
declinante, sia dovuto esclusivamente a infiltrazioni e influssi d'altri 
paesi. 

XI. — Quello che si è detto per la Grecia, vale anche per l'India, 
la quale non venne a sapere delle cose d'Occidente né, come si è 
visto, fu con i nostri paesi in relazioni importanti e durevoli prima 
della conquista di Alessandro Magno. Il pensiero indiano, per quanto 
abbia con il greco inevitabili punti di contatto, che possono spie* 
garsi con l'affinità di razza fra i due popoli, o sono dovuti al fatto 
che il nostro pensiero si riproduce spesso a distanza di tempi e di 
luoghi, segue nel suo complesso, come si vedrà, un indirizzo e uno 
sviluppo che dall'ellenico molto differisce. Che influssi la filosofia 
greca, dopo l'ellenizzazione più o meno profonda dell'India Nord- 
Occidentale e delle regioni finitime, abbia esercitato su singoli par- 
ticolari di alcuni sistemi indiani è vano negare. Ciò non toglie tut» 
tavia che il pensiero indiano nell'insieme abbia seguito uno svilup- 
po tutto suo. Questo trova conferma nel fatto che nel IV sec. a. C. 
la filosofia sistematica era già costituita se ne troviamo menzione 
nel Kautiliyarthacàstra(i) un libro di politica scritto da Chanakya 
famoso ed accorto ministro di Chandraguptra, il Sandracottos dei 
greci (salito al trono il 322 d. C). Quantunque i nostri manuali della 
storia della filosofia orientale manchino quasi sempre di farlo con- 
venientemente notare, i vari sistemi dell'India e i singoli momenti 
del suo pensiero sono concatenati da un nesso indissolubile. Anche 
le dottrine che sembrerebbero più indipendenti ed originali, come 
il Buddhismo e il Sàmkhya, non si possono giustamente compren- 
dere e valutare ove non si tenga conto della speculazione prece- 
dente e contemporanea, e sopra tutto della meravigliosa indagine 
delle Upanisad. 



(I) JACOBI, Zur Fruhgeichichte der Ind, Philos, io SitzungsbeHchte d, K. Akad. 
d, ÌVissenschafUn, Berlin, 191 1, p. 73'. Secondo il Grierson, influenze cristiane si 
trovano sai tardi filosofi indiani : Modem Hinduism and iU deht to the Christianity in 
J. R. A. S. 1907 p. 911. 
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In queste, por attraverso molteplici contraddizioni e fluttuamenti 
&dlmente spiegabili, quando si pensi che esse abbracciano un pe- 
riodo di oltre tre secoli, possiamo cogliere le incertezze, i dubbi, le 
lotte del pensiero indiano e ricercare i germi della speculazione 
posteriore. Approfondendo questo esame ci riuscirà chiaro come per 
successive fasi si possa giungere dal panteismo della Brhadàranyaka- 
upanisad all'ateismo del Sàmkhya, come dal misticismo che nelle 
Upanisad domina e che il mondo ritiene essere null'altro che illu» 
sione, si arrivi per una inevitabile reazione all'opposta scuola dei 
materialisti, i quali affermavano la realtà empirica delle cose, come 
dall'anima universale di Yajnavalkya che tutte le cose, pervade ed 
è in tutte le cose, attraverso la Chandogyaupanisad, che sostiene 
l'infinita grandezza e l'atomicità ad un tempo dell'anima, si per* 
venga alla molteplicità delle anime ammessa dal Sdmkya. Quando 
il pensiero indiano chiuse il suo ciclo di conquiste, come suole 
sempre accadere, cominciarono la sistematica, la logica, la metodo- 
logia. Solo su questa tarda letteratura filosofica, sui Sutra in ispe* 
eie, si può essere determinato qualche influsso del pensiero g^^eco, 
come segui ad esémpio per l'astronomia e le matematiche, che 
Varahmihira (587 di C.) e Aryabhatta (nato il 470 di C.) derivarono 
in gran parte da fonti elleniche (i). E proprio al periodo che corre 
dal secondo al sesto sec. di C. appunto risalgono i più importanti 
trattati di logica. Maggiori furono allora i contatti tra l'Oriente e l'Oc- 
cidente. Però lo stato attuale delle nostre cognizioni non ci per- 
mette di stabilire con sicurezza quanto in consimili opere sia dovuto 
al pensiero indigeno e quanto ad eventuali influssi stranieri. 

Perchè non bisogna dimenticare che questi trattati di logica 
furono preceduti da secoli di feconde ricerche, ùelìe quali la neces- 
sità di una metodologia dovette ben presto imporsi. Ed è per que- 
sto che mi sembrano premature le conclusioni del Vidhyabusana, 
ben noto studioso di logica indiana, il quale in uno studio recente (2) 
ha creduto dimostrare la derivazione del sillogismo indiano dal* 
l'aristotelico; poiché il sillogismo, come modo di ragionare, precede 
la teoria sul sillogismo e non mi sembra che i logici Indiani ab- 
biano mai tentato un esame sui nostri mezzi conoscitivi come è 
vanto di Aristotele. 

XII. — Le analogie riscontrate fra il pensiero greco e l'indiano 



(i) Kaye, 77i€ sources of hindu mathemattcs, J. R. A. S., 1907, p. 749. 
(a) J. R. A. S. i9«8/p. 469, 
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non ci debbono dunque far dimenticare che la speculazione filo- 
sofica si è spesse volte incontrata a distanza di tempo e di luogo» 
ed ha seguito linee parallele di sviluppo dovute alle leggi . imma- 
nenti del nostro pensiero. Esempi luminosi di questo fatto non 
mancano nella storia della nostra filosofia. Giordano Bruno prean- 
nuncia e precede in Italia la indagine spinoziana, e G. B. Vico è 
in molta parte un precursore di Elant e della nuova filosofia te- 
desca. Né va taciuto che greci ed indiani appartenevano ad una 
stessa stirpe, erano un tempo vissuti insieme, parlavano una lingua 
affine, e i loro stessi miti tradiscono una innegabile comunanza 
d'origine. Per quanto la filosofia nell'antichità sia stata prevalen- 
temente nazionale, mancandole quella universalità che ha assunto 
in tempi moderni, questa affinità di razza fra greci ed indiani non 
poteva non tradursi in una qualche comunanza di pensiero. < Questa 
potenza di astrazione e di negazione», dice Bertrando Spaventa (i), 
< questo puro concentrarsi in se stesso, questa soggettività assoluta 
è come la forma dello spirito ariano, è la condizione assoluta di 
ogni filosofia, proprietà della stirpe comune e non della nazione » . 
Ma l'avere avuto dei punti di contatto non significa che il pensiero 
greco e l'indiano abbiano seguito lo stesso svolgimento, perchè le 
analogie che ci è dato cogliere tra due filosofie sono più di parti- 
colari e di dettaglio che non di sviluppo e d'insieme. Infatti nella 
sostanza l'indagine greca e la indiana non solo seguon due vìe ben dif- 
ferenti — ontologismo è la prima, astrazione immediata la seconda, — 
ma giungono a risultati ben diversi. « Cosi l'India > , dice ancora Ber» 
trando Spaventa (2), e segna quasi Io schema di questo spirito, del 
nostro spirito. Ma tale potenza è nel fatto poi nell'India una vera 
impotenza, giacché la negazione qui non consiste nel vincere e do- 
mare la realtà senza distruggerla, nel ^ trasfigurarla spiritualmente, 
nel renderla intelligibile ed ideale, nel conservarla insomma ed eter- 
narla nella vita infinita dello spirito, ma si nel metterla da parte, 
nello sbarazzarsene; e perciò invece della piena e della assoluta per- 
sonalità, si ha il vuoto essere, l'essere stesso di questa vuota astra- 
zione. Questo concentrarsi che non piglia nulla, questa coscienza 
che non ha coscienza di nulla, questo puro se stesso senz'altro, tale 
è Brama. In Grecia lo spirito è di certo ancora limitato dalla natura, 
ma non soggetto ad esso come nell'India. Egli si distingue dalla 



{i) La filosofia italiana t le sue reloMwni con la filosofia europea, «d. Gentile, p. 12. 
(a> Op, cit,, p. 13.14. 
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natura sebbene senza lotta ed opposizione. Egli se ne serve come 
fondamento o materia della sua vita, ne fa. organo e mezzo della 
sua manifestazione come l'anima del corpo, di maniera che l'ele- 
mento spirituale non sopravanzi .e quasi rompa la forma sensibile, 
ma 8i esprima in essa solo fin dove può esprimersi sensibilmente, 
e cosi questa risponda a quello perfettamente. La vita greca mon 
è altro che questa unità armonica di natura e spirito. Tale è la 
individualità degli Dei, tale è lo Stato, e tale è anche la filosofia in 
generale, cioè il libero abbandono e ingenua fede del pensiero 
nell'oggetto > . 

• GlUSEFPE Tucci. 
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MARSILIO PIGINO 

E LA FILOSOFIA DEL RINASCIMENTO 

I. 
CENNI BIOGRAFICI. 

Marsilio Ficiao nacque a Figline il 19 ottobre 1433 da Dio- 
tifeci d'Agnolo di Giusto, medico d'una certa rinomanza, e da 
Alessandra di Nannoccio di Montevarchi (i). I quali gl'istillarono 
neiranimo il sentimento della religione e della virtù, che era in 
loro molto viva. Nulla di preciso si sa della prima educazione let- 
teraria di Marsilio: probabilmente fece i primi studi nella nativa 
Figline, sotto la guida di maestri poco esperti; ma a Firenze, ci 
dice il Corsi, fu humanioribus litteris in adolescenza abunde erudUus (2). 
Continuò i suoi studi a Pisa, dove s'era recato durante rinterra- 
zione dello Studio Fiorentino avvenuta tra il 1449 e 145 1. Ritor-. 
nato a Firenze, dopo aver compiuto il tirocinio grammaticale con 
Luca di Antonio da S. Gemignano e messer Comando di Simone 
Comandi di Pieve Santo Stefano, maestri che ricordò sempre con 
affetto e aiutò in qualche occasione, fu iniziato agli studi di filosofia. 



(1) Il cognome « Ficino » è il diminutivo di Diotifeci, e non una derivazione del nome 
Figline come ritengono lo Schelho&n (in Amoenitates liter, p. 30 (a)) e il TotABOSCBi 
t Storia d, Utt. stai,, t. VI, p. I, p. S45)* ^^^ ^ biografia del Ficino le fonti princi- 
pali sono: I. I Xn libri dell'Epistolario; a. Commentanus de FUUonicat fhilosophiae 
post renatas literas apud Jtalos instauratione sive Marsilii Picini vita auctare IOANifE 
CoRSio cum ANGELI Mariak Bamdini odnotationibus, Pisa, Pizzomo, 1771, che noi 
qui citeremo, e anche nel t. VXII dei Miscellanei di varia letteratura, Lucca, I773t 
pp. 245 e segg. ; 3. Sommario della vita di Marsilio Ficino, raccolto da Messer Piero 
Caponsacchi filosofo aretino in Termini di meno rilievo ecc. ecc. di Filippo Valori, 
Firenze, 1604, pp. 28-32; 4. J. G. Schelhorjn, De vita, moribus et scriptit Marsilii 
JFiani commentatio, in Amoenitates literariae dello stesso autore. Francoforte e Lipsia, 1730, 
t. I, p. 18- II 8 (dal quale dipendono direttamente 5. P. Nicerqn, Mémoires pour servir à 
l'histaire des hommes illustres, t. V, pp. 214-225; 6. G. Brucksr, Hist, crit. phil., t. 
IV, p. I, lib. I. cap. 2 (Parigi, 1767) e 7. Marco Laschi in Elogi degli uomini 
illustri toscani, Lucca, 1772, pp. CIII-CIX. 8. L. Galeotti, Saggio intomo alla vita 
ed agU scritti di Marsilio Ficino in Archivio storico italiano (1859), t. IX, p. II e t. X, 
p. I; 9. A. Della Torre, Storia delV Accademia platonica di Firenze^ Firenze, 1902, 
importante per copiosa raccolta di materiali, ma farraginosa e aliena da ogni spirito 
filosofico). 

(2) G. Corsi, O. c„ p. 16 
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II «uo primo maestro di filosofia fu Nicolò di Jacopo Tignosi 
da Foligno, lettore di medicina e di logica e filosofia peripatetica 
nello Studio Fiorentino. Ma il Tignosi non lasciò nell'animo del 
Ficino nessuna traccia profonda, perchè, come vedremo tra poco, 
appena compiuto il corso di filosofia, questi si volse decisamente agli 
studi platonici con un entusiasmo e una fede che non vennero mai 
meno. Né si può dire che al Tignosi, che da Poggio Bracciolini (i) 
è chiamato meritamente insignis philosophia atque arie medicus, man- 
cassero quelle doti che sono atte a destare nei giovani un'eco du- 
ratura. Le sue opere filosofiche, ma segnatamente il suo cemento 
al De anima di Aristotele (2), ci attestano che la fama che egli si 
era acquistata di filosofo acutissimo e arguto nel disputare, non 
era immeritata. Anzi, con un senso storico più vigile di quello di 
taluni che, come il suo amico T Acciainoli, volevano una concilia- 
zione tra il platonismo risorgente e l'aristotelismo, il Tignosi nel 
suo comento dXL* Etica di Aristotele, oltre che nell'opuscolo De ideis, 
dimostra che ogni tentativo di conciliazione è fatica sprecata. Ma 
fin d'allora il perìpatetismo dovette apparire al Ficino, come a pa- 
recchi suoi contemporanei, malitia non scieniia, se, malgrado l'in- 
segnamento del Tignosi, egli cominciò a studiare gli scrittori pla- 
tonici per guisa che, dice il Corsi, accensus est^ ut, ceteris omnibus 
pozthabiHs^ illud unum animo volveret, quom^do ad Academiae fores 
accedens, Platonem . . . eiusque /amiliam omnem propius videre, et coram 
adìoqui posset(i). 

Questo entusiasmo per Platone e i platonici, guardato con so- 
spetto, dopo il trionfo del perìpatetismo nel sec. XIII, dal mondo 
ufficiale chiesastico, parve pericoloso a S. Antonino, che moderò tal- 
volta l'animo del Ficino e non fu forse estraneo alla decisione del 
padre di lui, che volendo farne un medico lo mandò all'Università 
di Bologna a compiervi il corso di medicina. Ma a Bologna egli 
non dimorò che appena un anno (il 1458), perchè nel 1459, tornato 
a Firenze e presentato a Cosimo dei Medici, si dedicò, sotto l'alta 
protezione di costui, agli studi platonici. 



(i) Bracciolini, Opera^ Basilea, 1538, p. 35 (nella prima disceptatio historiae), 

(2) Vedi In liÒr. Aristot, de Anima comm,, Firenze, Torrcntino, 1559 • In Ari* 
stot. Bthicorum libros commenta (Cod. Laurenz. LXXVI, 48 e anche 39) ; In ilias 
qtàmea in Aristot. comm. criminantur opusculum (Cod. Laurenz. XLVIII, 37) ; e Opu- 
icìdum de IdeU (Cod. Laarenziano LXXXII, 22). Cfr. Della Torre, O, r., 
P- 497, n. 3. 

(3) O, <r., p. 16. 
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Interessante è la narrazione del Corsi sulla visita del Ficino a 
Cosimo. Il quale, conosciuto il desiderio grandissimo degli studi da 
cui era acceso il giovane Marsilio, si rallegrò grandemente come 
avesse già trovato colui che da tempo aveva destinato alla illu- 
strazione della filosofia platonica. Poscia, ^^hiamato a sé il padre 
di lui, lo esortò perchè assecondasse le inclinazioni del figlio, 
promettendogli che non lo avrebbe mai abbandonato, che anzi 
avrebbe sopperito ad ogni spesa, e soggiungendo queste parole: 
€ Tu, o Ficino, sei destinato a curare i corpi, ma questo tuo Mar- 
silio ci è stato inviato dal cielo per curare le anime» (i). In tal 
modo, Marsilio Ficino veniva consacrato futuro restauratore del 
platonismo. 

Poco tempo dopo si diede allo studio della lingua greca, molto 
probabilmente sotto la guida del Platina, e in breve vi fece tali 
progressi che potè tradurre gl'inni attribuiti ad Orfeo e ad Omero, 
gl'inni di Proclo di Licia, la Teogonia d'Esiodo e rArgonautica(2)- 
Ma queste traduzioni non erano che esercitazioni, quasi prepara- 
zione alla traduzione dei volumina platonica, che il suo generoso mece- 
nate gli aveva fornito. Nella villetta di Careggi, donatagli pure da 
Cosimo, il Ficino, acceso di sacro furore per la restaurazione della filo- 
sofia di Platone, attendeva alla traduzione del Pimandro di Mercurio 
Trismegisto, che, come egli dice nella dedica a Cosimo, era stato da 
poco portato in Italia dalla Macedonia dal dotto e pio monaco Leo- 
nardo da Pistoia (3). Dopo, iniziò la traduzione dei dialoghi piato* 
nici solo interrotta dai dotti ragionari che egli amava tener su 
argomenti di filosofia, di letteratura e di politica nella Academia 
charegiana, come chiamava la sua villetta, con gli amici più intimi. 



(1) Op, ciU, p. 18-19. 

(2) In una lettera a Biartino Uranio il Ficino scrive: « Argonautica et hymnos Orphei 
et Homeri atque Procnlì, Theologiamqne Hesiodi, quae adolescens (nescio qnomodo) 
ad Terbum mihi soli transtuli, quemadmodum tu nuper hospes apnd me vidisti >: Opera ^ 
Basilea, 1561 : Epht, lib. XI, p. 933. 

Il Bandini afferona che nel Cod. 35 Laur, Plut. XXXVI è contenuta la tradu- 
zione di Marsilio di 86 Inni Orfici e 4 di Proclo. Vedi Cat. Lai, BtbL Medie, Laatr,^ 
▼ol. II, cap. 340, e la lettera del Ficino a Cosimo contenuu nelle C^lUetiotus Coswu'a'^ 
noe, cod. io, Laur, Plut. LIV, dove egli parla della sua traduzione degli Inni Orfici. 

(3) « E multis denique Mercurii libris, duo sunt divini praecipue, unus de voluntate 
divina, alter de potestate et sapientia Dei. Ille Asclepius, bic Pimander inscribitur. 
Illum Apuleius platonicus latinum fecit, alter usque ad haec tempora restitit apud Graecos ; 
at nuper ex Macedonia in luliam advectus diligentia Leonardi Pistoriensis docti probi- 
que monachi ad nos pervenit>: Opera, II, p. 1836. 
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DI questi dotti convegni che rappresentano l'inizio della famosa 
Accademia platonica, ci parla lo stesso Ficino nel proemio iu ' 
suoi Commentari di Platone (i). 

Cosi si svolge e si matura il primo nucleo di idee che egli am- 
piamente illustrerà nella sua Teologia platonica e néiV Epistolario^ 
Frattanto moriva Cosimo dei Medici (5 agosto 1464) assistito con 
grande affetto dal Ficino, Il quale in 'una lettera a Lorenzo cosi 
ritrae la figura del suo grande protettore: <Uomo sopra tutti gli 
altri prudente, religioso con Dio, giusto e magnifico cogli uomini» 
temperante con se stesso, diligentissimo nelle private, ma più ac- 
curato e circospetto nelle pubbliche cose; il quale visse non sola- 
mente a sé, ma a Dio e alla patria, e nessuno mai lo uguagliò per 
umiltà e per altezza. Io filosofai con lui più di dodici anni, benché 
egli fosse tanto sottile nel disputare quanto era prudente e forte 
nel governare. Molto io debbo a Platone, ma non meno a Cosimo. 
Giacché egli mi faceva vedere in pratica quelle virtù, che Platone 



(i) cMaiores profecto tui, optime mi Nicolae, quadraginta iam annìs sub Platone 
phìJosophati Platonica opera nobis elaborata summopere coluemnt. Primus quidem pa* 
ter tnns, Bartolomeus Valor, vir admodum elegans et, ut ita dixerim, urbis nostrae de«. 
liciae, nna cum socero suo Petro Paccio . . . enarrationìbus disputationibnsque in Pla- 
tonem nostris frequenter interfuit » ; Opera, II, p. 1 136. 

Circa l'esistenza de U'Accademia platonica si sarebbe discusso assai meno di quel che 
si è discusso, se si fosse solo per un momento considerato che essa non poteva essere 
una delle tante accademie sorte dal Cinquecento in poi con sede fissa, statuti, regola- 
menti ecc. Per altro, è da notare che soltanto in un documenta che porta la data del 
1638 l'Accademia di Firenze è chiamata platonica. Né Stefano Joanninensis nella nota 
opera sui iastì medicei pubblicata nel 1524 ; né il Varchi nella sua Vita di M. Fran- 
cesco Cattani da Diacceto ; né Prosino Lapini, che scrisse puie una biografia del Cattaui, 
parlano d'una Accademia platonica, si bene d'una Accademia dei Medici, che accoglieva 
gli uomini dotti di quel tempo e dei quali il Ficino era il più reputato. Di qui derivò, 
che l'accademia ficiniana si confuse nella mente di parecchi scrittori coli' Accademia di 
Lorenzo; come p. es. nel Bandini, autore dello Specimen Uteraturae FUrenHnae\ al quale 
si oppose recisamente il SiSTXKiNO nell'opuscolo Die Geschichte des Platonischen Aka- 
demie tu Florens, Gottinga, 181 2 e in qualche modo anche il FXRRI nel sa^o: L*ac^ 
cademmo platonica di Firerue e le sue vicende (in N, Antologia, voli. 34 àtWM, 2* se- 
rie). Vittorio Rossi nul suo Quattrocento (Milano Vallardi) non crede né pure all'esi- 
stenza d'una Accademia platonica, ma parla d'un consorzio di eruditi geniali che veniva 
rimettendo non pur le idee, ma il nome e i riti dell'antica Accademia. Infine Gustato- 
UziSLLi prima nell'opera La vita e i temfi di Paolo dal Putto Toscanelli, Roma, 1894 
e poi nel Giornale d'Eruditùme, V, 1897, num.i 15-21, nel voi. // vero t falso Rina- 
scimento e in altri scritti minori dice senz'altro, che l'Accademia platonica è una fiaba. 
Che è nna conclusione eccessiva dovuta ad un spirito d'ipercrìtica. Cfir. per la storia di 
questa questione A. Della To&rx, Op. di,, pp. 9*41. 
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mi mostrava in idea. Questo solo dirò, per omettere ogni altra cosa, 
che egli era parco ed avaro del tempo quanto Mida del denaro; 
e mentre misurava i giorni e le ore, economo com'era dei minu- 
ti, spesso deplorava la perdita del tempo. Infine, ad esempio di 
Solone, avendo egregiamente filosofato per tutta la vita, ed anche 
in mezzo alle più gfravi faccende, in quelli stessi giorni, in cui 
da questa ombra passò alla luce, più che mai filosofava. Giacche 
come ben lo sai tu che eri presente, egli spirò dopo aver letto 
con me il libro di Platone De uno rerum principio et de summo dono, 
quasi volesse andare a godere in realtà quel bene stesso che aveva 
gustato nel disputarne » (i). 

Questa commossa commemorazione del Ficino è il riconosci- 
mento più vero dei glandi meriti di Cosimo, che giustamente fu 
salutato Padre della patria. Senza dire che nessuno forse più 
di^ lui contribuì alla diffusione rapida dell'umanismo, se si pensi 
che la sua corte, oltre al Ficino, accoglieva uomini come il Nic- 
coli, il Manetti, il Traversari, il Marsuppini, il Bruni, Poggio 
Bracciolini, ecc. 

Morto Cosimo, l'attività letteraria e speculativa del Ficino con- 
tinuò ad essere sollecitata ed aiutata da Piero dei Medici, che, se- 
guendo l'esempio paterno, gli donò molti codici greci e latini, gli 
fu largo della sua amicizia e lo spinse a pubblicare alcune tradu- 
zioni di Platone. Di cui prese ad illustrare il Filebo, come dice il 
Corsi, magna auditorum frequeniia in un corso di lezioni pubbliche (2) 
che, secondo l'uso di quei tempi, teneva in chiesa (3). Fra gli ascol- 
tatori del Ficino vi era Angelo Poliziano (4), il Varrone fiorentino, 



(i) EpisU lib. I, p. 648-49^ 

(3) O, e, p. 26. Le lezioni tenute dal Ficino si conservano nel Cod. Laurent, 
XXI, 8 c»l titolo ColUcta cursim ex lectùm. M, F. in Philebum, 

(3) La notizia data dal Bandi ni nelle sue annotazioni alla biografia del Corsi, cheli 
Ficino insegnasse nell'Accademia Fiorentina summa fide et industria summoque auditO' 
rum congressu (1. e, ann. 30) è stata con buoni argomenti scartata prima in parte 
dal Del Lungo (Florentia^ Firenze, 1897, p. 109) e poi interamente dairUziELU, che 
nella ediz. da lui curata della Vita di Amerigo Vespucci wcritta da A, M, Bandini^ Fi- 
renze, p. IO n. arriva a questa conclusione : < Certo si è che il Ficino non fece mai le- 
zione nello stadio fiorentino», Cfr. dello stesso anche Filippo Bonnaccorsi, Callimaco 
Esperiente di S, Gemignano in Miscetkuua storia della Valdelsa, anno VI, p. 132. 

(4) Nelle Miscellanee (§ i, LXXVII) il Poliziano scrive : e Ego tenera adhnc aeUte 
sub duobus excellentissimis hominibas, Marsilio Ficino Fiorentino, cuius longe felicior, 
quam Thracensis Orphei oythara veram, ni £aIlor, Euridicen, hoc est amplissimi indici! Pla- 
tonicam aapientiam revocavit ab inferis; et Argyropulo Byzantino, Peripateticorum sui 
•temporis longe clarissimo, dabam philosophiae utrique operam » . 
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che entusiasticamente lo chiama philosophum prituipem in seda 
principe {i), 

E grande» indubbiamente, dovette essere l'efficacia del suo in- 
segnamento, sebbene non tenuto nello Studio Fiorentino, se non solo 
il Poliziano, ma anche molti altri parlano di lui con tanta ammi- 
razione ed entusiasmo. Pure, con quale profondo sentimento di mo« 
destia egli non parla del suo insegnamento 1 A Martino Uranio (2), 
che lo aveva richiesto del catalogo dei suoi discepoli, scriveva che 
oltre i padroni, non aveva che due sorta di amici; gli uditori, non 
del tutto discepoli, ma famigliari, confabulatori e comunicatori dei 
consigli e delle liberali discipline, e quelli altri che, detti discepoli, 
piire non erano discepoli, perchè egli non voleva presumere d'aver 
insegnato agli altri (3). Senonchè, malgrado che non avesse intera 
coscienza della luce che s'irradiava dalla sua grande anima, la sua 
fama si spandeva non solo . in Italia, ma anche in Francia e segna- 
tamente in Germania ; dove la concezione umanistica, superati i con- 
trasti spesso derivanti dalla rozzezza boriosa e ignorante dei prin- 
cipi, si diffondeva meravigliosamente sotto l'impulso che veniva 
dall'Italia. A codesta diffusione contribuì pure l'opera di M. Ficino, 
i cui libri erano letti con grande avidità, assimilati e spesso sac- 
cheggiati da chi meno si sospetterebbe (4). Ma più che nelle lezioni, 
che non dovettero essere molte, l'azione del Ficino si esercitava 
più pronta e più immediata nelle conversazioni dotte che, come s'è 
accennato, amava tenere nella sua villa di Careggi, dove si rac- 
coglieva come in un santuario con un crocchio di amici, destinato 
a divenire sempre più numeroso. Nella dolce e serena tranquillità 
di quel rifugio, in cui sembrava aleggiare lo spirito divino di 
Platone, le discussioni più fervide, su argomenti letterarii e filo- 
sofici delle quali possiamo trovare una rappresentazione nelle Qtiae' 
stiones CamaUtuUnses di . Cristoforo Landino, erano tenute per Inter- 



(1) Epist, Ub. VI, p. 237. 

(2) L'Uranio è IklartÌDO Preninger, che fa primo cancelliere vetccvile a Costanza, e 
poi lettore di dritto canonico a Tubinga. 

(3) BpUt. lib. XI, p. 936. 

(4) Interessante sarebbe fare la storia dell'influsso esercitato dal Ficino sugli scrittori 
mistici e teologi di Germania e d' Inghilterra durante il perìodo del Rinascimento, perchè 
a nessuno forse più che a lui è toccato l'ingiusta sorte di essere derubato sensa essere 
mai citato. Un accenno ad una tale storia è nell'opuscolo interessantissimo di A. Cae- 
LXHT, Herbert di Cherhury € la scuola di Cambridg* (Roma, 191 7 : estr. dai Rendi- 
conti, d. Lincei), 

Giornale critico della filosofia italiana, 1-5 
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pretare degnamente la dottrina platonica. E a queste discussioni 
per l'appunto fatte con ispirito di grande tolleranza, talché vi 
potevano partecipare aristotelici e platonici senza guastarsi mai, 
si deve, se il trionfo del platonismo celebrato dal Ficino con pa- 
role entusiastiche (i) potè dirsi un fatto compiuto. 

Lo stesso studio fiorentino, dove il Landino contribuiva per parte 
sua alla restaurazione del platonismo, dopo la partenza da Fi^renze 
di Giovanni Argiropulo (147 1), era divenuto un centro ardente di 
idee platoniche, anche per Tinsegnamento di Demetrio Calcondila, 
professore di greco, che il Campano ci descrive come PlaUmis ai-- 
que Academiae accrrimus aemulator. 

Sicché l'ideale vagheggiato cosi intensamente dal Ficino di un 
ritomo completo di Piatone era divenuto realtà. Ma esso non avrebbe 
assunto uno sviluppo così considerevole senza l'azione decisiva di 
Lorenzo il Magnifico che, succeduto al padre Piero (nel die. del 
1469), ebbe per il Ficino un culto e una amicizia profonda (2). Onde 
questi non può essere tacciato di adulaizione quando, parlando del 
suo grande amico e mecenate, lo proclama instaurator Plaionicarum 
disciplinamm e Academiae colunun. Pure quale abisso non c'era fra 
essi 1 Lorenzo spirito spregiudicato, epicureo, scettico, che amava 
respirare à pieni polmoni tutta la gioia della vita ; Marsilio^ invece, 
natura mite, composta e con la mente sempre volta al meraviglioso 
o al divino, talché a prima vista dava l'impressione d'un solitario 
che si movesse in un mondo non suo. Parevano fatti apposta per 
non intendersi, ed invece divennero amici, e d'una amicizia che ri- 
mase salda fino alla morte. Egli era che nel platonismo, che era 
la nuova fede, trovavano entrambi non un accozzamento di astrat- 
tezze o acutezze, ma un mondo organico, da cui, come da fresca 
polla, doveva zampillare nuova acqua. 

C'era dapertutto una febbre di rinnovamento: taluni si accon- 
tentavano di disseppellire i monumenti degli antichi padri interpre- 
tandoli e traducendoli, altri vi figgevano lo sguardo ben addentro 



(i) Al Bessarìone, che lo richiedeva del suo parere, sall'opera Jn calumniatùrem 
PttUonù, il F. scriveTa, fra l'altro: cHpc vadcinatns fere tempas multa post saecnla,. 
regi Dionysio inqait, qao Theologiae myateria exactissima discussione velut igne aunim 
pargarentur, Venerant, iam venerunt saecnla ilia, Bessarion, quibus et Platonis gaudeat 
nnmen et nos omnis eius £unilia snmmopere gratularemur > : Opera, It 617 {Epist, Ub. I). 

(2) L'epistolario del F. contiene parecchie lettere di Lorenzo, che dimostrano da quale 
tenera amicizia fossero avvinti questi due grandi uomini. 
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e vi scoprivano sintesi nuove di pensiero, o il nuovo universalismo 
tendente a far di tutti i popoli un organismo unico. Questa cor- 
rente universalistica attrasse vivamente l'animo mite di Marsilio, 
che alla luce della dottrina platonica, come dice il Corsi, s'era pro- 
posto di pubblicare un volume di teologia d'ispirazione prettamente 
pagana, gl'Inni Orsici tradotti negli anni giovanili e un libro in- 
tomo ai sacrifici degli antichi (i). Egli avvertiva tra la civiltà an- 
tica dell'Occidente e deirOriente e la civiltà cristiana cristallizzatasi 
nel cattolicismo una opposizione d'una evidenza irresistibile; tanto 
vero, che in una lettera a Demetrio Uranio scriveva che egli non 
aveva voluto divulgare l'Àrgonautica, gl'Inni di Orfeo, di Omero 
di Proclo e la Teologia d'Esiodo perchè non sembrasse di voler 
richiamare i lettori all'antico culto degli Iddii e dei Demoni; e con- 
fessava che la traduzione di queste opere, come certi commentari 
su Lucrezio che diede alle fiamme, fu dovuta a giovanil leggerezza (2). 
Pertanto Giovanni Unghero a^eva ragione di dubitare che la re- 
staurazione voluta da lui fosse piuttosto una certa curiosità che 
una religione (3). Ma, in verità, il Ficino, malgrado certe indeci- 
sioni che gli procuravano amarezze, era, come vedremo meglio in 
seguito, tutto proteso a ricercare un fondamento razionale della re- 
ligione cristiana in tutta la sapienza degli antichi, che è quanto 
dire in tutta la storia umana. 

Ma la via da percorrere era lunga e tortuosa. Onde non può 
recar meraviglia l'intimo travaglio attraverso cui, come scrisse 
al Bandini, egli arrivò al concetto della divinità dell'anima dopo 
un'indagine durata dieci anni, a capo dei quali riusci a comporre 
la sua Teolo^ Platonica (4). Egli aveva coscienza di esser chiamato 
al formidabile -compito di conciliare il cristianesimo col paganesimo, 
e a tal fine, anche per desiderio di Lorenzo, decise in età matura 
di farsi prete fi8 dicembre 1473). Cosi il Ficino ex Pagano Chrisii 
miles facius^ secondo l'espressione del Corsi, comincia quasi una 



(1) « Cogita vit hoc tempore Marsilius PUtonicae theologiae volumen sarcire instar 
prope Gentiliam religioiiìs, nec minus etiam Orpheì hymnos, ac sacrìfida evnlgare, sed 
divino prorsus miraculo, id qoin minns efficeret, in dies magis impediebatur, qnadam, ne 
ucbat, spirìtus amarìtndine»: Corsi, 0. e, p. 50-31. 

(2) Cfr. lettera cit. Epi$t, lib. XI, p. 933. 

(3) Epist. lib. Vin, p. 871. 

(4) «O quam perspicax es, Bandine, qui subito intuitu cernas, quod ego prìmuro 
per longas arabages decem annos investigavi, deinde composui hac de re quinquennio octo 
decemque libros»: Epist, lib. I, p. 660. 
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vita nuova (i). Ma non mutarono le sue abitudini di studio e se, 
oltre ai libri dei platonici, studiava con pari amore i libri degli 
scrittori cristiani e segnatamente la Sacra Scrittura, non si può 
dire che il segno a cui il suo spirito anelava si fosse meno- 
mamente spostato. Nei doveri che il nuovo stato gì' imponeva, 
fu scrupolosissimo, giacché era intimamente persuaso che e nes- 
suna cosa più bella si può trovare in terra d'un sacerdote onesto, e 
niente esser più brutto d'un disonesto ^ (2), e che colui che deve 
esercitare un tanto ufficio dev'essere persona dotta, pietosa verso 
Iddio, giusta verso gli uomini (3). Il sacerdote, insomma, dev'essere 
un vero vivens.Dei iemplum. 

Siamo qui al punto culminante dello svolgimento spirituale 
del Ficino, il quale senza romperla col suo passato si accosta più 
da presso alla sapienza cristiana per trarne quell'alimento che farà 
correre nuovo sangue nel suo platonismo. Gli antichi amori perii 
più grande dei platonici, S. Agostino, risorgevano nell'animo suo 
fatto più esperto dalla grande dottrina che s'era venuto a mano a 
mano acquistando. Lettore assiduo delle Confessioni^ alla sua mente 
assetata del divino la grande personalità del vescovo d'Ippona, le 
cui vestigia diceva di seguire per quanto gli era possibile (5), ap- 
pariva come il duce e il maestro (4) dei nuovi platonici. Ora, si può 
facilmente capire come il neoplatonismo ficiniano a contatto del 
più grande apologista e filosofo del cristianesimo dovesse profon- 
damente modificarsi assumendo una sostanza del tutto cristiana. Né 
importa che il Ficino dica esplicitamente che a Cristo si va per 
Platone come avvenne ad Agostino (6); il quale, mentre pensava 
di farsi cristiano, ebbe fra le mani i libri dei platonici Numenio, 
Ammonio, Plotino, Aurelio, Giamblico, Proclo, che, come quelli che 
avevano letto l'Evangelo di S. Giovanni, lo resero più propenso ad 
abbracciare la fede cristiana (7). Questa, come vedremo più ampia- 



(1) o. e. p. 34. 

(2) Bfist. lib. I, p« 643. 

(3} /vi, nella lèttera che segue. 

(4) Efist, lib. Ili, p. 73»- 

(5) cDuz et magister noster Aurelius Augustinus»: Efist, lib. Ili, p. 747, e nella 
ThéoL'Piat,^ lib. XI, e. VI, p. 258: e Aurelius Augustinus diWno vir ingenio (quo 
Latinorum nuUus Platonicam matestatem tum sapientia tum eloquentia expressit exactios) 
iactis a Platone superìoribus fundamentis, etc. >. 

(6) Epist. lib. XI, p. 930. 

(7) Epùt. lib. XII, p. 956. 
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mente appresso, fu la grande illusione del Ficino, benché qua e là 
egli riveli la coscienza di non essere un semplice imitatore del- 
l'antichità, si bene l'assertore e l'interprete di Dio, che è, secondo 
lui, la meta del vero filosofo (i). £ tale egli volle essere, cercando 
di diffondere la sua religione razionale, che avrebbe dovuto accumu- 
nare in un solo palpito divino tutta l'umanità. 

Non aveva ancora finito il libro De ChrisHana religione^ quando 
nell'agosto del 1474 s'ammalò gravemente. Durante la malattia, di 
cui parla in una lettera al suo amico Francesco Marescalchi, il Fi- 
cine riandava col pensiero tutto quello che aveva letto in trent'anni 
per vedere se qualche cosa gli potesse venire alla mente con la 
quale potesse consolare l'animo suo afflitto. Gli scrittori profani, 
tranne i platonici, non gli soccorrevano punto. Le parole di Cristo 
lo confortavano meglio che le parole dei filosofi. Fu allora che fece 
un voto a Maria, ed implorò da essa un segno di guarigione. Subito» 
continua a narrare il Ficino, si senti riavere, e nel sogno gli fu 
mostrato un segno manifesto della sua sanità. La malattia doveva 
essere un ammonimento, perchè d'ora innanzi cercasse di confer- 
mare la dottrina di Cristo con impegno e con studio maggiore (2). 
Da queste parole non si può dedurre, come fa il Galeotti, che il 
Ficino riacquistasse finalmente la perduta pace dell'anima e si voi- 
Smesse verso un indirizzo più conforme al suo genio e alla sua co* 
scienza (3). Infatti egli anche negli anni che seguirono al 1474, fino 
alla sua morte, non cessò mai dallo sviluppare con mente sempre 
più riposata l'idea centrale, che splendeva alla sua accesa fantasia 
anche negli anni giovanili. Onde non si può fare a meno di sorri- 
dere dinanzi ai tentativi di alcuni critici che, fondandosi sovra al- 
cune espressioni del Corsi, hanno voluto fare del Ficino uno spirito 
in tormento. Questi come, del resto, tutti gli spiriti superiori, era 
dominato dalla malinconia che gli derivava dall'assidua meditazione 
e anche dal suo temperamento naturale (4). Ma la sua depressione 
morale, che egli addolciva col suono della lira e col canto, e da cui 
cercava di sollevarlo spesso il suo intimo amico Giovanni Cavalcanti, 
non assunse mai la forma di una profonda crisi spirituale. Né pure 



(r) Epist. Kb. VII, pp. 853.54. 

(a) Epist. lib. I, p. 644. 

(3) L. Galeotti, o, c, IX, p. 2*, ,p. 58. 

(4) Nella Th€cl, Piat.^ Uh. XIII, e. II, p. 287 : cScrìbit Arìstoteles omnes in qua- 
Ubet arte viros ezcellentes melancholioos eztitìsse, sive tales nati fuerint, sive adsidna me- 
diUtione evaserìnt > . 
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il ghigno beffiEtrdo del suo secolo era riuscito a scuotere e a scom- 
buiare la serena e. sicura concezione che égli s*era formata della 
vita e dell'universo I Lo scrupolo di scivolare nella religione del 
gentilesimo a lui anima profondamente cristiana era naturale ed 
umano. Per altro, egli stesso sembrava scherzare non solo sulla 
piccolezza della sua persona (i), ma anche sulla sua melanconia, che, 
secondo lui, era un effetto del separarsi della bile, e l'influsso di Sa- 
turno che al suo nascere saliva verso l'Aquario in prossimità dello 
Scorpione nel tetragono della Morte (2). Ma forse più che il suo 
temperamento o gli acciacchi frequenti della sua salute o la medi- 
tazione filosofica, contribuivano a renderlo malinconico i pregiudizi 
che, pur essendo peculiari del suo secolo, egli accolse anche quando 
la sua ragione vi contrastava fortemente (3). 

Né ciò può recar meraviglia: ingegni anche più robusti di 
quello del Ficino non seppero restare immuni dai vizi e dai pre- 
concetti dei propri tempi. Pure il Ficino se per una parte si com- 
piaceva, indulgendo ai pregiudizi degli astrologi, di avere il 
proprio oroscopo e quello degli amici, per l'altro aveva fede nella 
Provvidenza divina e nel libero arbitrio. Erano certamente, contrad- 
dizioni, ma da esse con lento e crescente travaglio sorge e si svi- 
luppa sicura, di sé la nuova scienza. 

Le simpatie che il Ficino nutriva per l'astrologia, e che si ri- 
velano evidentissime, segnatamente nel suo libro De vita coelifus 
comparanda, porsero occasione ai suoi avversari di accusarlo di magfia 
e negromanzia presso il papa Innocenzo Vili. L'animo suo dinanzi 
ad una accusa cosi tremenda per quei tempi si turbò e trepidò per 
la sua sorte. Scrisse raccomandandosi calorosamente agli amici suoi 
Ermolao Barbaro, Pietro del Nero, Pietro Guicciardini, Pietro So- 
derini, Rinaldo Orsini, i quali riuscirono ad allontanare la tempesta 
che s'addensava sul suo capo (4). Ma dolori più terribili gli erano 



(i> Il CoKSi cosi ci descrìve la figura dei Ficino: e Statura fuit admodum brevi, gra- 
cili corpore et aliquaatum in utrisque humeris gibboso : lingua parumper haesitante^ atqne 
in prolatu dumtaxat litterae S balbutìente: sed utraque sine gratia: cmribus, ac brachiis 
sed praecipue manibus oblongis : facies illi obducta : et quae mitem, ac gratum adspectHm 
praebent color sanguineus, capiili flavi, ac crispantes; ut qui super frontem in altnm 
prominebant; etc. etc. ». {O, e. p. 47-48). 

(2) Epist, lib. Ili, p. 733. 

(3) * Qvun diligenter coelestia vere metiuntur astronomi, tam moltum circa humana 
inanes astrologi mentiuntur » . {Epist. lib. IV, p. 771). 

(4) Le lettere dirette ai suoi amici si leggono in Epist, lib. X, pp. 910 sgg. 
Ermolao Barbaro lo rassicurò scrìvendogli che il mitissimo {sic\) Pontefice aveva parlato 
di lui molto onorevolmente e che desiderava di averlo presso di sé (Ivi, p. 912). 
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riservati. Quando il 26 aprile del 1479 nella famosa congiura dei 
Pazzi rimase Ucciso Giuliano, fratello di Lorenzo, il suo cuore san- 
g^uinò. Da un lato erano i suoi protettori, a cui era legato dall'affetto 
e dalla gratitudine; dall'altro, amici suoi carissimi quali i Pazzi, 
i Bandini, il Salviati, il Cardinal Riario, che, come è noto, si erano 
stretti a Papa Sisto congiurando per sopprimere i Medici, dive- 
nuti un gravissimo ostacolo all'estendersi della politica papale. 

La congiura fu repressa, ma Sisto IV vie più irritato lanciò 
la scomunica contro Lorenzo e la Signoria. 

B Ficino, pur essendo nettamente alieno dalle faccende poli- 
tiche, nella illusione che il Papa s'inducesse a seguire una politica 
cristiana, gli aveva scritto una lettera, in cui, malgrado una voluta 
compostezza e serenità, vi è un ardimento che richiama alla mente 
la figura nobilissima e forte di Santa Caterina da Siena: e Non vi 
é pastore», egli scrisse fra l'altro, «senza gregge, e colui che rinnega 
o perde una parte del gregge non è più il pastore comune. Se voi 
non sarete di nessuno, sarete di tutti, ma se sarete di qualcuno 
non sarete di nessuno. Cristo vi ha concesso un divino imperio, 
non di armi ma di anime. Le chiavi, non l'elmo o la spada vi 
4iede: le chiavi per chiudere le porte dell'Inferno e aprire quelle 
del Paradiso» (1). Ma la lettera eloquente e magnifica non pro- 
dusse nell'animo del terribile Pontefice nessun effetto. 

Gli anni che seguirono alla repressione della congiura dei Pazzi 
furono anni pieni di calma; ma dopo la morte di Lorenzo i giorni 
del Ficino trascorsero amarissimi. La politi# insipiente di Piero, 
che aveva condotto alla distruzione della libertà di Firenze (invano 
scongiurata dallo stesso Ficino, che, forte dell'amicizia di Gennaro 
e Giovanni di Ganay e di Giovanni Materon (2), era riuscito ad 
arrivare fino a Carlo Vili, cercando d' indurlo a muovere guerra 
ai Turchi per allontanarlo dall' Italia) (3), e la morte precocissima 
di Pico della Mirandola, e poco prima anche quella di Angelo Po- 
liziano, entrambi da lui amati teneramente, gli resero assai triste 



(l) £pisL Ub. VI, pp. 808-10. 

(3) Germano di Ganay era canonico di Bourges, decano di Beauvais e consigliere 
«cclesiastico al parlamento di Parigi ; Giovanni, suo fratello, qnarto presidente del parla- 
mento di Parigi, istigatore e compagno di Carlo Vili alla spedizione d' Italia ; Giovanni 
di Materon dottissimo, maitre de requete di Carlo VIII. Vedi Galeotti, 0. e, X, 
p. I*. P- 49. 

(3) Bptst, Uh. XII, p. 960-61. 
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il tramonto della vita: Tuttavia, malgrado la grande amarezza* che 
gli pungeva l'animo dinanzi allo spettacolo miserando d'Italia e 
specialmente della sua diletta Firenze (i), e alla morte che gli fu- 
rava i suoi amici più cari, non cessò mai dal filosofare. 

All'amico Giovanni di Ganay scrìveva queste parole che sem- 
brano un funebre rintocco : € Non potendo per la moltitudine degli 
ospiti domestici e per i pubblici tumulti costi filosofare, ma d'altra 
parte non volendo interrompere l'ufficio filosofico per me continuo, 
dalla città mi ritrassi in una villa solitaria > (2). Di dove all'amico 
Cavalcanti scrive della cagione, per cui la Provvidenza permette 
che gli uomini siano molestati da innumerevoli mali; e conclude 
misticamente che i mali di Firenze eran dovuti al castigo di Dio: 
€ Non è forse per i molti delitti che nell'autunno passato a questa 
città sovrastava una rovina che non si poteva evitare per nessuna 
umana virtù? Forse la divina clemenza assai longanime coi Fio- 
rentini prima del passato autunno non ci predisse quello che av- 
venne per quattro anni di seguito per bocca d'un uomo insigne 
per santità e dottrina, Girolamo dell'ordine dei Predicatori ? Forse 
non è vero che, adempiutisi i presagi e i divini ammonimenti avuti 
per suo mezzo, evitammo una certissima rovina che pendeva sul 
nostro capo, fuori d'ogni nostra speranza ed opinione? Questo 
avvenne per opera del Signore, e gli occhi nostri poterono ammi- 
rarlo. Non ci resta ora, mio ottimo Giovanni, se non che, ubbidendo ai 
salutari consigli d'un tanto uomo, non solo io e tu ma anche tutti 
i Fiorentini, siamo gMtì a Dio clementissimo e a voce alta pub- 
blicamente diciamo: Con/Irma opus hoc. Deus, quod operaius es in 

^^ * (3)- 

Fra Girolamo Savonarola incarnava, adunque, anche pel Fi- 
cino, l'ideale del santo. Ma codesta ammirazione non durò molto. 
Fino a che il frate ferrarese, quasi sollevandosi dalle condizioni 
tristissime dei suoi tempi, s'atteggiò a riformatore della corruttela 
italiana, ebbe seguaci numerosi e ferventi ; ma quando volle immi- 
schiarsi negli a£fari politici impedendo ad ogni costo il ritorno dei 
Medici a Firenze, egli s'attirò l'odio di molti, fra cui del nostro Fi- 
cino, che aveva visto condannare uomini ragguardevoli come il suo 
carissimo Bernardo del Nero. 



(i) « Nam Italia ferme tota, certe Tascia omnis, praesertim Florentia extemis parìter 
et internis quotidie tumultibas agitatur»: Epist, lib. XII, p. 964. 

(2) Accenxia alla villa Careggi in Montevecchio (Episi. lib. XII, 964. 

(3) Epist, lib. XII, p. 963. La lettera porta la data del 12 die. 1494. 
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In un manoscritto che si conserva fra le carte strozziane della 
biblioteca Magliabechiana (i), il Ficino ha parole roventi contro Tan- 
ticristo Girolamo], l'ipocrita di Ferrara, da cui per dinque anni 
fu tratto in inganno. Egli, se dapprima, atterrito per il mutamento 
dello Stato e per le calamità che i Francesi apportavano a Firenze, 
segui con tutto il popolo trepidante il Savonarola, dopo rinsavì e 
non mancò di ammonire non senza suo pericolo e pubblicamente 
molte persone a lui note, < perchè fuggissero quel mostro pestilenziale 
nato per la calamità del popolo fiorentino > . Infine, si congratula col 
Papa e coi canonici del Duomo che, mercè 1^ bontà divina, avevano 
liberato Firenze da quell'uomo sobillatore, superbo ed eretico per- 
tinace. 

Evidentemente anche il Ficino si lasciò forviare dalla passione 
politica; e perciò non seppe giustamente valutare la profondità 
del ^^n movimento spirituale tentato dal Savonarola, col quale 
si spense quel nucleo di idealità che ereditate dal medio evo ave- 
vano assunto l'espressione più significativa nell'opera dello stesso 
Ficino. Il quale, dopo poco più di un anno dal supplizio del Savo- 
narola^ moriva nella sua villa di Careggi, in età di sessantasei anni, 
fra il compianto di tutto il popolo. Che la sua vita fu l'imagine 
vera del filosofo: contento della solitudine e degli studi, non 
chiese mai nulla per sé ai potenti protettori, anche quando i suoi 
parenti cercavano d' indurvelo. Nobile e puro nella vita, non adulò 
nessuno; e fiero di quella libertà che egli rivendica alla filosofia, 
non s'accese se non al fuoco dell'amicizia, che sentì come pochi, 
e della contemplazione filosofica, i cui contrasti seppe comporre 
nell'animo suo tutto compenetrato dallo spirito vivificante del cri- 
stianesimo. 

{Continua) GroSEPPE SaITTA. 



(i) In Class, vili Cod. 315 col iìioìo Apologia Marstlii Fìcini prò multts Fhren^ 
finis ab antichristo Hyeronimo Ferrariensi ipocrita summo dtceptìs, ad colUgium Cor- 
dinaliufn. Fu pubblicata da L'. Passerini, nel oiorn. Sior, degli arch, toscani^ t. Ili, 
pp. 113-118. Alcuni brani ne aveva già messi in luce il Galeotti, 0, r., p. 52. 
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LETTERE INEDITE 

DI 

VINCENZO GIOBERTI E PASQUALE GALLUPPI 

[Traggo le seguenti lettere dagli autografi conservati nella raccolta di 
Paride Zaiotti, che è nella Biblioteca civica di Trieste: la 3' e la 6* le- 
gate insieme col manoscritto, pure di mano dell'autore, del Bello di V. 
Gioberti. Quelle del Galluppi, brevi ed incolte come le altre poche che 
se ne posseggono a stampa, sono particolarmente importanti per la notizia 
che esse per la prima volta ci danno della collaborazione del filosofo ca- 
labrese zXV Enciclopedia italiana^ che prese a pubblicare in Venezia il ti- 
pografo Girolamo Tasso nel 1837; e ci indicano scritti di lui finora, ch'io 
sappia, affatto ignorati. 

Nota invece era la collaborazione, alla stessa Enciclopedia, del Gioberti, 
che vi pubblicò la prima volta il suo trattato Del bello, tirato anche a 
parte, e quindi stampato in volume, distribuito in dieci capitoli, tn una 
«edizione seconda corretta e migliorata dall'autore» a Firenze, presso 
Pietro Ducei nel 1845 (dopo una traduzione francese fattane da Giuseppe 
Bertinatti e pubblicata nel '42 ^a Brusselle). £ noto era altresì che per 
quella EncicUpedia il Gioberti aveva scritto anche il Buono fin dall'aprile 
1842(1); ma che questo scritto venne in luce soltanto Tanno appresso, in 
volume (voi. XIII delle Opere ed. e inedite che allora pubblicavano a Brus- 
selle Meline Cans e Compagnia) con un'Avvertenza, che cominciava : «Lo 
scritto presente venne composto nei primi mesi del 1842 e dovea esser 
divulgato in una raccolta di opuscoli scientifici da pubblicarsi in Italia. La 
stampa di tal raccolta non avendo avuto luogo, do fuori il mio discorso 
separatamente, senza nulla mutarvi nh aggiungervi » : tranne l'Avvertenza 
stessa, lunga polemica di più che cento pagine. Non si era più pubblicato 
a Venezia per la rottura intervenuta tra il Falconetti, direttore àitW Enci- 
clopedia, e l'editore di questa, il Tasso. In una lettera dello stesso Gioberti 
al suo amico Baracco (2), del 17 novembre 1842, si legge: «Non credo 
che la lunghezza degli articoli sia stata la causa della scissura fra il Tasso 
(non Torquato) e il Falconetti, perchè ciascuno di essi voleva avere il 
mio articolo che è orribilmente lungo. — Io ho deciso in favore del Fal- 
conetti, che mi promise di stamparlo in un'altra taccolta. Ma questa per 
ora non è cominciata e il mio Buono diventa rancido » . Né cominciò più. 



(i) Ricordi biografici e carUggio, ed. Massari (Torino, 1860-62) II, 264, 265, e 
Lettere al PinelU, ed. Ciao, p. 123. 

(2) Berti, Di F. G, riformatore ecc., Firenze, Barbèra, 1881, p. 131. 
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come ci ha detto il Gioberti, che perciò stampò a Brusselle il suo libro. 
Antonfrancesco Falconetti di Len8inara (Polesine) n. nel 1788, giorna- 
lista, traduttore, autore di romanzi storici (per uno dei quali il Tommaseo 
scrìsse TkéiV Antologia del 1830 un articolo, che è nel suo volume Ispira- 
MÙme e arte^ Firenze, 1858, pp. 144 ss.) presso i tipografi o editori vene- 
ziani della prima metà del sec. XIX attese a compilare o dirigere vari di- 
zionari od enciclopedie; come il Nuovo dizionario geografico portabile di 
Malte-Bmn, rifatto e ampliato, un Nuovo dizionario geografico universale^ 
statistico, storico, commerciale, V Enciclopedia del negoziante, gli Annali del 
mondo o Fasti universali (questi tre ultimi presso TAntonelli). 'L'Enciclope- 
dia del Tasso diresse fino al fase. 65. Su lui è un cenno in I. Cantù, 
Vltalia scientifica contemporanea, Milano, Stella, 1844, p. 199. 

Giovanni Gentile]. 

I. 

V. GIOBERTI AD ANTONFRANCESCO FALCONETTI 



Gentilissimo signore. 

Ho testé ricevuto la sua cortesissima degli 8 del corrente. La 
ringrazio del singolare onore, che Ella mi fa proponendomi di coo- 
perare ad un'opera illustre e italiana, qual si è quella, di cui V. S.^ 
ha la direzione. Ma all'accettare il suo invito si frappone un osta- 
colo, che mi pare insuperabile. Il quale si è, che trattandosi di una 
scienza destituita di base e di metodo universalmente ricevuti, e 
cosi sottoposta alla varietà dei sistemi, com'è al di d'oggi la filo- 
sofia, l'unico modo di dare una certa unità all'opera si è di fare, 
che tutti gli articoli partano da una sola mano, ovvero che i vari 
compositori se la intendano fra di loro, e professino sostanzialmente 
la stessa dottrina. Ora questo secondo partito non è possibile 
nel mio caso, perchè la filosofia che professo diflferisce in molti 
punti essenziali dalle teoriche che sono in voga al di d'oggi. 

Rimarrebbe adunque, che io mi addossassi la compilazione di tutti 
gli articoli filosofici, o almeno quelli di uno intero membro della 
scienza, come sarebbe a dire della psicologfia, morale, estetica, ecc.; 
il che non è fattibile trattandosi di un'opera già incominciata, né 
potrei io proporlo senza temerità, quando se ne escludesse un solo 
di quei valentuomini, che coltivano con onore in Italia gli studi 
speculativi. 

Oltre che il peso sarebbe troppo grave pe' miei omeri, e non 
accordabile con altri miei lavori già incominciati, e che debbo for- 
nire per compiere l'Introduzione, testé divulgata. Per queste ra- 
gioni non credo di poter aderire alla gentile e onorevole proposta, 
ch'Ella si compiacque di farmi, e di cui Le sono obbligato, come di 
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un segno particolare di stima fattomi da un illustre Italiano. Se 
potrò servirla in qualche altra cosa, mi sarà caro di ricevere i suoi 
comandi, e d'aver l'occasione di rinnovarle quei sensi di sincera 
osservanza, coi quali mi reco ad onore di essere 

Suo dev.mo servitore 
Vincenzo Gioberti. 

Brosselle, 14 8bre, 1840. 

Institut Gaggia, 

près de la porte de Namur 

2. 

Brusselle, 18 genn. 184 1. 
Inst, Gaggia 
Chiarissimo Signore^ 

Io attendeva, per rispondere alla preg.ma sua del 21 di no- 
vembi:e, di vedere qualche fascicolo della Enciclopedia, per ritrarre 
dalla mole degli articoli fino a che segno potrei prometterle di 
cooperare alla composizione. L'invito ch'Ella mi fa è cosi gentile, 
e il desiderio, che ho di soddisfarle, e di partecipare in qualche 
modo all'onore di un'opera italiana, così grande, che farò per sod- 
disfare all'uno e all'altro quanto è in mio potere ; ma atteso il poco 
tempo di cui sono padrone, mi è impossibile il rispondere deter- 
minatamente alla sua proposta, se non conosco in modo preciso 
l'estensione del lavoro. Altrimenti, ' correrei il pericolo di promet- 
tere oltre le mie forze, e di dover quindi venir meno alla pro- 
messa. Quanto all'articolo Bello, se non dee essere lunghissimo, mi 
affiderei di poterlo stendere dentro tre o quattro settimame; e trat- 
tarlo menò disacconciamente al proposito, ancorché per avventura 
le mie opinioni filosofiche non quadrino appunto con quelle degli 
altri compilatori ; perchè il soggetto è men collegato col resto, più 
indipendente, e forma quasi da sé una intera scienza. Ma ad ogni 
modo non potrei porvi mano, se prima non conosco i confini in 
cui mi debbo tenere, e il tenore, gli ordini, l'andamento del resto 
dell'opera. Io non le avevo fatto parola d'interesse, perchè vera- 
mentente non ci aveva pensato. Ora che Ella me ne parla, in prima 
la ringrazio delle proferte cortesissìme, ma Je dichiaro di non ac- 
cettarle e di rifiutare anche un centesimo oltre la ricognizione as- 
segnata agli altri compilatori. 

Ebbi il piacere nel passato autunno di conoscere il sig. Gera(i), 
che passò per queste parti; e siccome so, che è de' suoi amici,. 
Ella mi farà cosa grata a ricordarmegli. Gradisca, egregio Signore^ 
i sensi di singolare osservanza, coi quali mi dichiaro 

Suo dev.mo servitore 
V. Gioberti. 

(i) Francesco Gera di Conegliano, medico e scrittore di botanica e di agricoltura, com- 
pilatore del Nuovo dizionario unrversaU e ragionato d* agricoltura ^ pubblicato in molti 
▼olumi dal 1834 in poi dall' Antonelli di Venezia. Suini Caittù, o, c, p. 234. 



Digitized by 



Google 



LETTERE INEDITE ECC. 77 



Preg.mo Signore, 

Ho consegnato quest'oggi all'uffizio della diligenza l'art, sul 
Bello, conforme al modo da Lei accennato. Indugiai di qualche 
giorno, perchè copiandolo lo volli accorciare; ma anche cosi ab- 
breviato è talmente sproporzionato al tenore della sua Enciclopedia, 
che noi credo atto a esservi incluso. Quando lo stesi avevo l'animo 
a simili opere compilate a Edimburgo e in Germania, sulle quali 
la materia è poco divisa; e allorché giunsero i volumi da Lei gen- 
tilmente inviatimi, non era più in grado di mutare il disegno del 
mio lavoro. Né so se avrei potuto, trattandosi di materia nuova e 
astrusissima, ristringermi di più; giacché in tali argomenti la di- 
visione nuoce alla chiarezza. Ma così com'è ridotto non potrei con- 
sentire a nessuna mutilazione; perchè anche je digressioni appa- 
renti che ci sono (speculative e storiche) si ricercano all'integrità 
del concetto principale. Il solo accessorio che avrei potuto togliere 
facilmente sono tre o quattro pagine verso il fine sul Bello nella 
lingua. Ma le ho lasciate, perche il tema è di qualche rilievo, e 
anche scartandole l'articolo sarebbe sempre sproporzionato al resto 
dell'opera. 

Le ripeto conforme a ciò che le ho già detto nell'altra mia, di 
non pigliarsi alcuna soggezione, e rimandarmi l'articolo se noi crede 
opportuno. Se le angustie del tempo non le permettono di supplirvi, 
credo che Elia potrà rimediarvi con un richiamo, inviando il let- 
tore a un altro articolo, v. g. a quello di Estetica. Né a me ciò 
sarà d' incomodo ; perché lo stamperò in disparte, conforme al mio 
disegno di pubblicare un trattatello su ciascuna parte della filosofia. 
La prego solo a rimandarmi il manoscritto per la stessa via della di- 
ligenza, atteso che la minuta che ne serbo non è leggibile da nes- 
suno fuorché da me stesso. Mi approfitterò per istamparlo delle 
prossime vacanze autunnali. 

Nel caso poco probabile ch'Ella si risolva all'inserzione dell'ar- 
ticolo. La prego di particolare sollecitudine per la correzione della 
stampa ; giacché in una materia come questa un solo sbaglio d'or- 
tografia potrebbe nuocere al senso. A tal effetto sarebbe necessario 
che le prove fossero rivedute fuori della stamperia da persona pa- 
ziente e conoscente della materia. Io ho corretto coti gran diligenza 
il manoscritto, e aggiuntovi su un foglio volante poche avvertenze 
a uso del compositore e l'indicazione di parecchie voci o nomi 
propri, che potrebbero dar luogo a qualche equivoco, o errore. 

Gradisca i sensi di singolare osservanza coi quali mi dico 

Suo dev.mo servitore 
V. Gioberti. 

Brnsselle 27 giugno 184 1. 
Inst, Gaggia 



(I) In testa a questa lettera il Falconetti annotò: e Risposto 13 luglio 1841 pre- 
gando per Buono » : ossia invitando il G. a scrìvere l'articolo Buono. 
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4- 
Pregiatissimo Signore, 

Mi spiace airanima ciò che intendo della sua indisposizione. 
Quando si tratta di persone, che tanto onorano le lettere e l'Italia» 
com'EUa fa, si vorrebbe che al vigor dell'anima corrispondesse 
quello del corpo, e che andassero immuni dai dolori e dalle infer- 
mità della nostra natura. Spero però che se Ella ha pazienza di 
sottoporsi a un regime severo per qualche tempo, potrà non solo 
migliorare notabilmente, ma riaversi a£Fatto dal suo male. Io ho 
veduto dei prodigi operati dalla sola igiene in questa spezie di 
malattie; le quali, se trascurate sono forse più pericolose di molte 
altre, hanno questo vantaggio, che possono vincersi e domarsi del 
tutto mediante una cura diligente e oculata. Le raccomando solo 
la pazienza e la sobrietà nel lavoro; virtù che sono certo delle più 
difficili agli uomini ingegnosi ed attivi. 

Le includo una letterina del sig. Quetelet(i) e le spedisco pure 
unitamente sotto fascia un^ Errata^ per l'opera sul Rosmini (2), nella 
quale si trovano due o tre mende tipografiche d'importanza. Spero 
che a quest'ora avrà già ricevuta cosi quest'opera, come l'Introdu- 
zione. Soggiungo a pie di questo foglio alcifni scorsi di stampa 
dell'art, sul Bello; in caso che Ella stimasse bene di accennare la 
correzione in fine del volume in cui esso si trova, o del segfuente. 

Mi affido che l'art, sul Buono le potrà essere spedito verso il 
fine di maggio. Benché Ella nella sua del 26 di ottobre mi abbia 
zussegnato il termine di otto o dieci mesi, ci avrei già posto mano, 
se le circostanze me lo avessero consentito. A ogni modo però se 
Iddio mi dà salute, Ella lo avrà prima del tempo che mi ha 
determinato. 

Non preterirò le occasioni di procacciarle degli autografi, se 
qualcuna se ne presenta. Ma oltre che qui sono scarse, la vita ri- 
tirata, che io meno, mi mette poco al caso di poter conoscere e 



(i) Deve trattarsi della lettera seguente al Gioberti (a proposito della sua Intradu^ 
Mione), che trovasi anch'essa tra gli autografi Zaiotti: 

Bruxelles, le x8 Aoftt 1840. 
McH cker MansUur, 

Y ai re^n avec une bien vive reconnaissance le beau présent, que vous venez de me 
faire; 11 m*est d'autant plus précieux que je le dois à votre indulgence et à votre bonne 
amitìé. En parcourant la table des matières, j'ai vu déjà que votre ouvrage sera pour 
moi une source d' instruction, dont je tacherai de profiter. Se je ne vais pas vous remer- 
cier personnellement, c'est que les examens du jury viennent de commencer et me re- 
tiennent d'une manière assez facheuse. 

Recevez, ie vous prie, les nouvelles ezpressions de mes sentimens tres dévonés et 
tres affectueuses. 

Tout à vous 

L. QUKTKLEr. 

(2) Gli Errori filosofici di A, Rosmini ^ di cui usci nel 1841 il i<^ volume. Per que- 
st'errate cfr. la lettera al Baracco del 22 die. 41 in Berti, o, c, pp. 95. q;. 8. 
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afferrare quelle che per avventura s'incontrano. Mi farà cosa molto 
grata di darmi delle sue nuove; e frattanto la prego di credermi 
qual mi pregio di essere 

Suo dev.mo servitore 
V, Gioberti. 



Bnuselle, 


25 del 


42- 






Inst, Gaggia 














Errata del Beilo. 




P. 13. 


col. 


I. 


lin. 27. santa leggi 


finta 


61. 




2. 


» 47. Scialanne » 


Calanne 


70. 




2. 


» 41. risiede suir 01. » 


non risiede sull'Ol. 


49. 




2. 


? 52. frequenti » 


frequente 


^5- 




I. 


* 35^36 unicamente » 


unitamente 


83. 




2. 


» 4. Cellini » 


il Cellini 



N. B, Riguardo all'errore della p. 70. per evitare ogni equivoco 
si potrebbe correggere così: non risiede stài* Olimpo terrestre; perchè 
Omero accenna in effetto a un Olimpo celeste, diversissimo da quello 
della Grecia, e identico all'Olimpo iperuranico di Filolao, 



5. 
Pregiatissimo Signore, 

Le annunzio la spedizione dell'articolo (i) consegnato quest'oggi 
all'uffizio della Diligenza. L'indugio è stato più lungo che non cre- 
deva a causa di una febbricciuola, che senza interrompere affatto il 
mio lavoro lo ha però rallentato. 

Per non differire di più ho tralasciato di ricopiare, come avrei 
desiderato, i quattro primi fogli del secondo quaderno, riusciti 
peggrio degli altri per la cattiva qualità della carta; tuttavia mi 
paiono leggibili. Che se l'umidità o lo stivamento durante il viaggio, 
li rendesse troppo difficili a diciferarsi, me ne scriva subito, e io 
glieli manderò ricopiati per la posta. Quanto alla correzione, ho 
riveduto con gran diligenza il manoscritto, e salvo forse qualche 
virgola, non credo che vi sia nulla da emendare, anche rispetto 
all'ortografia ; onde La prego a sopra vvigilare per questa parte i cor- 
rettori tipografici, acciò non vi mettano nulla del loro. Nei nomi 
propri e peregrini, mi sono conformato alle sue regole che credo 
giudiziosissime; ho sola conservata la h in certi vocaboli brevi, 
come Han^ Fohì, Ohio ecc. per ubbidire alle esigenze dell'occhio^ 
e anche alla consuetudine di alcuni buoni scrittori, come il Bartoli, 
i quali sebbene riducano i nomi forestieri a forma italiana, conser- 
vano tuttavia in alcuni di essi la h quiescente, come quella che non 
è zSÈàXXo esclusa dal nostro alfabeto. Del resto faccia Ella quanto 
le parrà più a proposito. Ho indicato in una noterella le ragioni 
per cui scrivo Confusio e non Confucio,'p^xenAom\ opportuno l'emen- 
dare, se si può, le viziose consuetudini invalse nella nostra ortografia. 



(I) Sul Buono, 
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Quanto alle note, Ella vedrà che sono stato parchissimo, e non 
ho messe se non quelle che si richieggono dal testo. Le parrà 
forse che io sia stato soverchiamente minuto in alcune parti sto- 
riche, e che alcune di esse non appartengano direttamente al sog- 
getto. Ma ciò appunto procede dall'aver voluto esser breve, lasciando 
alla considerazione dei lettori l'avvertire le congiunture dei molti 
particolari coU'idea generale dell'opera. Ben la posso accertare che 
ho ommesso tutto ciò che non mi parve conducente all'armonia del 
tutto; ma se nell'accennare i singoli fatti avessi voluto dichiarare 
le loro attinenze collo scopo principale, e la loro importanza per 
la concatenazione storica degli eventi, avrei dovuto scriver non un 
articolo, ma un libro. Del resto questa scusa anticipata non l'in- 
dirizzo a Lei, che è cosi cortese, ma ai critici più severi. £ nel 
caso che Ella giudicasse l'articolo troppo lungo, o altrimenti inop- 
portuno, Ella mi farebbe troppo dispiacere a non rifiutarlo libera- 
mente, e a credere che io non anteponga a ogni altro riguardo 
l'interesse della sua opera. 

V'ha una particella dell'articolo, che bramerei di£Pusa in Italia 
per quanto è possibile come quella che non mi pare inutile a pro- 
muovere gli studi orientali troppo negletti nel nostro paese. Ho 
cercato di stringere in poche pagine una storia generale del Bud- 
dismo, su cui regnano idee false o poco esatte non solo in Italia, 
ma anche in molte opere di Francia e di Germania. L'intramessa 
che ho fatto su questo punto, benché succinta e molto arida, mi 
ha costato gfrandissima fatica ; e mercè le citazioni a cui l'ho appog- 
giata credo che potrebbe servir di guida a chi volesse fare uno 
studio profondo di quella religione. Le proporrei per tanto di tirare 
un certo numero di copie dell'articolo vendibili a chi non è scrit- 
tore della Enciclopedia. Io ne compererei una cinquantina per mio 
conto; altre cinquanta o cento si potrebbero agevolmente vendere 
in Piemonte, dove ho molti conoscenti; un certo numero, credo, 
anche nel[le] altre parti d'Italia. Ben s'intende che la [mia] proposi- 
zione è condizionata, e che io la fo presupponendola accordabile 
co' suoi interessi; giacché molti compreranno un articolo di poca 
spesa, che non potrebbero far lo stesso verso un'opera cosi costosa 
come l'Enciclopedia. Mi pare dunque che la cosa potrebbe farsi 
senza scapito, anzi con qualche guadagno da sua parte; ed io ci 
otterrei il mio intento, che é solamente di rendere l'articolo acces- 
sibile agli studiosi di piccola fortuna. 

Appena ricevuto il manoscritto, spero che Ella avrà la genti- 
lezza di darmene un cenno. Desidero pure di aver notizie specificate 
della sua salute, che io vorrei saper migliorata da questi tepori 
estivi, conforme ai voti di tutti che l'amano e stimano, fra i quali 
si trova il 

Suo dev.mo servitore 
Gioberti. 

Brusselle, 3 givigno, 1843. 
Institut Gaggia, 
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P. S. La prego di far sovravvegliare con gran cura il lavoro» 
specialmente riguardo alle date, intomo alle quali la menoma scor- 
rezione è di grave peso. Siccome Ella mi parla del 2» tomo della 
mia opera sul Rosmini, Le dirò che per istamparlo attendo ulteriori 
informazioni dal mio paese natio. Io diedi fuori il primo tomo, dopo 
aver tollerato per un lustro Teccessiva scortesia del Rosmini e di 
alcuni suoi seguaci; e non pubblicherò il secondo se non costretto 
da pari necessità. 



Pregamo Signore^ 

BnuieUe 9 giugno 1843. 
Inst. Gaggie. 

Nell'articolo che Le ho spedito mi venne citato tre volte il viaggio 
del Douville. Ijsl lettura di questo libro, e ciò che sapeva esserne 
stato detto da alcuni dotti francesi ed inglesi, avevano eccitato in 
me forti dubbi sulla veracità dell'autore. Per chiarir la cosa diedi 
commissione a un libraio di farmi venire i documenti opportuni; 
giacché la bibliografia di Brusselle è poverissima in questo come in 
ogni altro genere di letteratura. Ma questi documenti non essendo 
giunti in tempo opportuno, per non differire maggiormente la spe- 
dizione dell'articolo, ci appiccai una noterella, dove avverto il lettore ' 
dei dubbi suscitati sulla fede del viaggiatore francese. Appena par- 
tito il manoscritto, mi pervennero i libri domandati, dalla lettura 
dei quali mi risulta che il Douville è veramente falsario se non in 
tutto, almeno in una parte di ciò che racconta. Perciò, se bene le 
<ntazioni che ho fatte dal Douville siano di poca importanza, sic- 
come desidero che tutte le autorità del mio articolo, reggano a 
martello. La prego cancellare i tre luoghi seguenti, dove io allego 
Topera di quello (i). Non occorre mutare ciò che precede o ciò che 
segue, i periodi da cassare non essendo necessari alla progressione 
delle idee né del discorso. 

Il primo luogo da cancellare si trova nel § 6 ed è il seguente 
periodo: Uso comune anche ai barbari moderni; e il Douville parla . . . 
Jorsennaia come la Pizia (Douville, Vqy, etc). 

U secondo luogo è nel § 7. Comincia colle parole: E siccome 
tBgiUo trasse la sua civilià dalt Etiopia è credibile che da questo paese, 
seggio originale di un ramo di Cusiti, siano uscite le stirpi e le reUr 
gi&ni di tutta V Africa; fino alle parole: Opinione squisita che non 
può procedere da istinto di natura o da grossolano discorso, ma solo da 
epeculcurione filosofica o dalt insegnamento (Douville, Voy etc). 



(i) Questi tre luoghi iniatti non si trovano nel Buono quale fu stampato; uè vi è 
mai mensionata l'opera del noto viaggiatore misticatore Gio. Batt. Douville (1794-1835 ), 
yoye^e au Congo et dans l'intériour de VAfrique iquinoxiale (Paris, 1833). 

^tomaie criUeo delia filosofia italiana» 1-6 
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C^pcellisi pure la noterella ivi posta sul Douville. Il terzo Iqoga 
è nello stesso § 7 più innanzi. Se dobbiamo credere a un recente viag- 
gUUore francese^ f »[«4] delle cappelle contìgue ai tumuli si troverebbe 
perfino nei paesi delFAjffrica centrale olire la linea . . . d4we si conser» 
v^no gli dii d^l defunto (Douville, etc.J, 

Le sarò molto teoutp se Ella farà di propria mano queste tre 
cassature nel manoscritto, succiò non ne pasca alcuna coofuaipne 
quando elle fossero commesse ai proti. 

L'articolo è partito colla Diligenza per la via di Lione, e fu In- 
dirizzato alle cure speciali del sig. Bonafous in quella città. Mi 
creda quale sono con la consueta osservanza 

Suo dev.mo servitore 
V. Gioberti. 



P. GALLUPPI A GIROLAMO TASSO e A. F. FALCONETTI 

IL 
Gentilissimo Signore^ 

Il p^cciiettino colle tre copie de' fascicoli fippra pubblicati del» 
TEnciclopedia italiana, che Ella mi ha spedito, è giunto qui, ed 
è in dogana: me lo ritirerò al più presto pagando il dazio, che 
importa carlini 21, inclusala multa, ed altri tre carlini di agenzia. 
Mi rincresce che, essendo questa città afflitta dal Cholera asiatico, 
non è il tempo favorevole a spepula^iqni librarie. Passio intanto 
le due copie a due librai. 

Per quanto Ella mi comanda del}a supplica, che vuol dirigere al 
Re mio signore, mi pare che difficilmente si farà eccezione ^Ue regple 
generali: io poi npn song abile in tali afEstri, e perciò sarebbe ipe- 
glio tentare altro mezzo; ma quando poi vorrà servirsi di me, faccia 
quello che crede. 

Gradisca i fensi della fnia stiipa. 



2. 

OnoratissimQ sig. Direttore, 

I due articpli Analisi ed Anima saranno, in esecuzione de' suoi 
comandi, da me composti: farò di tutto per compierne la com- 
posizione tra due mesi; ma non me ne comprometto; poiché la Pub- 
blica calamità che ci affligge impedisce Tenergia delle meditazioni 
letterarie: la composizione' nondimeno spero eseguirla, sia più pre- 
sto, sia più t£^rdi dei due pi^si ; ipa la pr^go d'indicarmi come debbo 
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farle pervenire il m. s. e di gradire i sentimenti della mia distìnta 
stima. 

DeUe SS. LL.(i). 

Napoli 15 loglio 1837. 

d.mo obb.mo servo 
Pasquale Galluppi, 
Sg.rì D.n Girolamo Tasso 
e 
, D.n Ant. Francesco Falconetti 

VENEZIA 



Napoli la 9bre [1837]. 
SKimai.mo Sigjre 

Il plico che riceverà contiene una parte delFarticolo Analisi. 

Riceverà il'resto coirordinario delfaltira settimana; e di seguito 
riceverà l'articolo Anima. 

Io non ha alcun fascìcolo dell'Enbiclopedia. Attendo l'esecuzione 
delle sue promesse; ed il piacere di altri suoi comandi. 

Grradisca 1 sentimenti della mia distinta stima. 

d.mo obb.mo servo 
B. P. Gallupm. 



(1) Queste dne prime lettere sono nello stesso foglio. 
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H. DiXLS, Bin epikureisches FragmetU Uòer GdUerverekt^ung (oxyrhynch. 
Pap, Un. 215): in SUxungsberichte der Kdn. Akad. d. Wiss. 1916 
p. 886 sgg. — Robert Philippson, Zur Efiihireiscken Gdtterlehre^ 
Hermes, 1916, pp. 568-608. — Io., Nachiràgliches tur Bpikureiscken 
Gotterìehre: Ibid. 1918 p. 358-395. — Id., Zu Philodem 3i8(^i deAv 
dycoyfi^. Ibid. 1919 p. 216 àgg. — Id., Pkihdemus Buch Uber den Z^m; 
Ehi Beitrag zu seiner WiederhersteUung und Auslegung, in BkeimscMes 
Museum, 1916, p. 425-469. 

Credo utile dar notizia ai lettori dì questa Rivista di alcune fra le più 
importanti pubblicazioni epicuree, uscite in questi anni di guerra, e di cui 
solo ora mi giunge notizia. 

La prima tratta di un frammento epicureo trovato nei papiri di Os- 
sirìnco, che fri già studiato egregiamente fra noi dal compianto Fraccarolt 
{Atti deiTAccad, d. Se. di Torino, 18 Febr. 1900 p. 513 sgg.). Questo 
frammento comprende tre colonne, di cui due abbastanza befte consetvate, 
e tratta della teoria epicurea sulla divinità. Che l'autore sia epicureo non 
v'è dubbio, tanti sono gl'indGzi dottrinali e stilistici : però mentre gli editori 
inglesi e successivamente il Wilamowitz (Gdtt. gel. Ang, 1900, 35 sgg.) e 
particolarmente il Fraccaroli, sostennero che l'autore fosse, con tutta pro- 
babilità, Epicuro stesso, il CrOnert {Areh. J. Papyrusf. I 1901, 527) im- 
pugnò questa attribuzione, cercando di provare con argomenti stilistici 
che l'autore sia Filodemo. Riprende in esame la questione il Diels 
e, credo con piena ragione, sostiene non esservi nessuno speciale motivo 
di attribuire questo testo a Filodeno. In verità le somiglianze stilistiche 
fra gli scrittori epicurei sono tante e tali che l'argomento stilistico, in ge- 
nerale, non può essere fondamento sicuro a nessuna decisione. In questo 
io sono forse più scettico del Diels. Si pensi infatti che Epicuro è il filosofo 
di tutta l'antichità che più scrìsse, mentre ciò che abbiamo della sua prosa 
è una parte minima delle opere sue ; degli epicurei più antichi poi 
non abbiamo presso a poco nulla, e pochissimo abbiamo degli altrì filosofi 
contemporanei : gli stessi nostri lessici sono, purtroppo, assai incompleti ; 
non passa anno che i papiri non ci rivelino diversi dm4 XeY6|ieva: in que- 
sto stesso di cui ci occupiamo ve ne sono due (^^cdscteviAa e %^\xiffiM). In 
tali condizioni credo necessaria molta prudenza. E di £atti il Diels (die ci 
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offire in fine un ampio index veròorwn, servendosi anche di un glossario ine- 
dito deirUsener), con copiosi raftonti con i testi di Epicuro e dei discepoli, 
potè dimostrare chiaramente che per lo stile e la lingua, questo firammento 
ha, per Io meno, non minori analogie con gli scritti di Epicuro che con 
quelli di Filodemo. Anche la questione del iato non ci aiuta, sia perchè 
qui non è sempre evitato, sia perchè l'uso di Epicuro varia, da opera ad 
opera, per questo rispetto. Aggiungerò che neppur Filodemo ovunque lo 
evita (v. Philippson, Rhein. Mus. 1909 p. 7 sg. e i miei Epicurea, in Atti 
deìTAcc. delU Se. di Tar., voi. XLYII p. 12 dell'estratto). Però, per di- 
versi indizi, il Diels propende verso l'opinione del Fraccaroli, che cioè que< 
sto sia un testo di un epicureo antico e probabilmente di Epicuro stesso (i). 
Su questa questione ritornerò presto, perchè credo di potervi portare un 
nuovo argomento di &tto. Il Diels poi ci porge una nuova edizione del firam- 
mento, con molti acuti suoi supplementi ; e, di passata, si ferma a studiare 
egregiamente altri testi, fira cui Philod. se t^ col. 74 p. 104 G.: pap. 107, 
18 segg. : 108, 9 segg. : Brit. Mus. pap. 692 » Greunfell and Hunt New Cias" 
suoi Fragm. {Gr. pap. Ser. II) Oxf., 1897 p. 15, in cui a ragione rico- 
nosce im testo epicureo. In qualche punto dissento dalle opinioni del 
Diels, ma si tratta di questioni particolari. Ad esempio, non mi con- 
vince il modo con cui il Diels spiega il fir. 385 a (395, n.): v. i miei Epi* 
curea dt. p. 8 n. Non mi par utile la correzione proposta a p. 907, s. 
V. iioMdQioc, di Epic. Epist. I § 78 (l'indicazione del luogo è caduta per 
errore di stampa nel testo del Diels) tqW xui^uDTdTcov oltudv < deaiQ(av>, 
mentre il testo nìanoscritto va bene: p^r xvQUDrdToovv. p. 29,14 Us. Ai 
più leggerei oIt < loXoyC > av invece di alt(av. L'esempio di ep. I 80 (Us. 
p. 30,2) s. n. ROQOQdv va tolto, perchè scoQifióvtcov non c'è ivi nei codici, 
ed è tma falsa correzione dell'Usener. Ma per questo luogo ed altri riman- 
do al mio volume epicureo di recente pubblicazione (2). 

Non meno notevoli, per il contenuto teoretico, e per la molteplicità di 
luoghi epicurei in esse egregiamente trattati, sono le pubblicazioni del Phi- 
lippson. Il Ph. riprende in esame alcune delle più importanti dottrine epi- 
curee sugli Dei. La teologia epicurea, se non ofifre infatti difficoltà teoretiche 
per la predicazione morale, di cui è appunto un documento il papiro di 
Ossirìnco sopra studiato, ha invece problemi fin ora non bene risolti nella 
parte fisica, cioè per quanto concerne la natura propria degli dei. L'A. 
prende anzitutto in esame, nella prima pubblicazione, la canonica epicu- 
rea, per servirsene nello studio dei testi che trattano degli Dei. Passa 
poi a studiare partitamente le testimonianze epicuree sulla divinità, e par- 



^i) Particolarmeiite noterole è l'osservasione del Diels, p. 888, che le correnoni 
offerteci dal papiro son di tale natura che proTano trattarsi dell'edizione di un classico, e 
perdo, probabilmente di Epicuro. 

(2) Epicuko, Opere ^ Frammenti, TeitimoniartMe sulla vita, tradotti con introdu* 
aiùfu e commento t Laterza, Bari, 1920. * 
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ticoiarmente lo scolio alla I nuq. 96$. che presenta grandisBima difficoltà di 
interpretazione. Di questo scolio dovetti occuparmi anch'io altrove veggo 
con piacere che il Philippson (p. 579 sg.), indipendentemente da me^ in più 
ponti si accorda con me ; anch'ali ritiene impossibile oOc |ièv-oOs bè nel 
senso ovvio, e gli uni - gli altri > , come s'intese fin ora; perchè anch'egli os- 
serva che non abbiamo notizia alcuna che Epicuro ammettesse due categorie 
di dei, né si vede in qua! modo potesse ammetterli. Conviene pure con me 
che questo testo debba consuonare con quello di Cicerone ile Nat. Dé^r. 
I 49 sg. E come me pure conserva dbcoTETEXsoiiévoiv in fine : propone pér& 
(come indicai nel mio voi., pag. 238) un ingegnoso modo di conservare la 
lezione dei codici intendendo oOs V^^^^ ^ ^> riferentesi « non al soggetto, 
ma al predicato » e cioè come indicante i due modi diversi di conoscenza 
che noi possiamo avere degli dei. Anche xaT'd(^i'&|i6v intende in modo par- 
ticolare ss )ead'8xacm>v, confrontando ia sua int^pretazione con passi di Me- 
trodoro, di Filodemo e di Aristotele. 

Procede poi allo studio ed all'integrazione di molteplici passi dei papiri 
ercolanesi, con sottile acume e profonda dottrina. 

Pure studia diverse questioni riguardanti risonomia(i) con penetra- 
zióne e finezza. Finalmente prende in esame la prima colonna del pap. ere. 
168, pubblicata da me negli Epicurea cit. sopra (2). Ivi (1. 12) il Philippson 
legge £x Tov adb|AaTog II (peQÓ(tev' mentre io leggevo ftx t. (kd|a. [dva]||q)é-QO|&ev: 
ma ancora ora il significato di confronto contenuto in dvoupé^eiv mi pare 
utile, proporrei però piuttosto CdYa]<pt<}6|Aev*. Non meno importante è la 
seconda pubblicazione in cui il Philippson discute fra altro una interpre- 
tazione di un punto della teologia epicurea data dal Diels in Abhandi. d. 
/V. Akad, d, Wisscnsch. 1916 n* 4 è 6 (che io non ho potuto finora ve- 
dere) secondo cui Epicuro avrebbe ammesso due specie di dei, i primi 
dei etemi e beati, gli altri specie di dei secondari, dei-astri, come il 
sole e la luna. Per questa ammissione o no delle due categorie di dei, 
sarebbero avvenuti dissensi e disparità di pareri nella scuola. Il Phil. la 
combatte, riferendosi fra altro a Us. p. 229, 23 sgg. : Plut adv. Col, 27 
p. II 23 A. Il Ph. ne approfitta per approfondire il suo studio sulla teo- 
logia epicurea e per discutere, commentare e ricostruire moltissimi testi 
di Filodemo, sempre con quella perìzia e ing^:nosità che già osservai. Il 
quarto studio riguarda l'opera di Filodemo scsqI ò(^g, e in generale la 
dottrina epicurea su questo capitolo dell'etica, e massimamente procede alla 
ricostruzione e conmiento dei firammenti più oscuri e in cattive condizioni, 
sempre con acutissimo ingegno, sebbene talora in modo un poco audace, 
per superare difficoltà forse invincibili. 
Ettorb Bigkone. 

(i) Su questo argomeAto mi sarebbe caro Tedere citato dall' A. lo stadio dd nostro 
Gtussani pieno di osservazioni acute. 

(a) Su questo papiro ritorno nell'ultimo fiiscicolo (luglio-ottobre) della i?r9. iff.^)t20/.» 
pubblicando anche la seconda col. e ren dendo conto deiresame del papho della prima. 
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W. R. Ikge — The philosophy of PloHnus: The Gifford Lectures, London, 
Longmans, Gree-n and Co., 1918 (2 voli, in-8, pp. XVI-270C Jai-253). 

L'À. ha esposto in ventidue conferenze, all'Università di St. Andrew 
^Scozia), nel 1917-18, il risultato di molti anni di studio su Plotino. La 
lunga consuetudine con la filosofia neoplatonica non è stata per lui un'eser- 
citazione per scopo meramente dottrinale, ma una partecipazione attiva a 
riviverla e a rammodernarla : a sceverare quei punti essenziali che il pen- 
siero plotiniano ha in comune con la filosofia dei mistici di tutti i tempi. 
Poiché il misticismo « implica una filosofia, e in fondo è una filosofìa » 
{voi. I, p. 4): la filosofia, a cui l'À. sottoscrive. 

La preparazione storica e filologica non fanno difetto in questo lavoro, 
che, quindi, è tutt'altro che un'opera di popolare propaganda e d'inter- 
pretasione' arbitraria o superficiale dei testi. Anzi, egli illustra le pagine 
più belle e importanti delie Enneadi con riferimenti copiosi alla letteratura 
filosofica dell'argomento, si muove entro concetti talvolta sottili del pensiero 
greco con sicura padronanza e con chiarezza espositiva, e ravviva il tutto 
col calore di chi porta nella discussione delle idee l'entusiasmo della 
fede. Per ricchezza di cultura e serietà d'intenti, questi due volumi sono 
indubbiamente di grande utilità agli studiosi del Neoplatonismo, special- 
mente per quel che riguarda l'espressione ch'esso ebbe dapprima in forma 
speculativa nella filosofia di Plotino. Neopitagorici e Neoplatonici, prima 
di lui, pur mirando alla creazione di una teologia che fosse filosoficamente 
fondata, paiono andare a tentoni, esprimendo pensieri incerti e staccati: 
il grande di Licopoli, per primo, provenendo mentalmente dalla scuola della 
Grecia classica, senti e pensò i problemi del suo tempo con una profondità 
non più vista dopo Platone e Aristotele. Nel Neoplatonismo posteriore 
t'introdussero molti elementi e altri si sovraccaricarono che in Plotino o erano 
assenti o lievemente accennati: dico, in quello che attraverso i secoli fu 
rinnovato di volta in volta da scrittori ansiosi di costituire con frammenti 
antichi una fede filosofica che potesse sostituirsi alla teologia delle Chiese 
cristiane, soprattutto a quella cattolica, e potesse nello stesso tempo regger 
la concorrenza con la filosofia moderna, specialmente con quella sorta dopo 
il Rinascimento, quando correnti materialistiche e razionalistiche s'abbatte- 
rono furiose contro il soprannaturale. In Iiìghilterra, sin dal sec. XVII, e 
ancor oggi, tra i pensatori-teologi, non son pochi coloro che intendono 
la religione come una fede in un soprannaturalismo d'ispirazione neoplato- 
nica, liberato dalle superstizioni occultistiche e teosofiche, ma pur sempre 
tendente a naturalizzare la vita dello spirito e il divino. Il nostro A. è tra 
essi ; onde non fa mestieri dilungarsi troppo a spiegare perchè, non ostante 
la conoscenza abbastanza estesa di filosofi antichi e moderni ch'egli pos- 
siede, non ci contenta il suo concetto della filosofia in generale e parti- 
colarmente di quella kantiana e post-kantiana. I fraintendimenti dello 
spirito, se non della lettera^ di molte dottrine sono numerosi. Si vegga, ad 
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es., nella trattazione dello spazio e del tempo la critica alla dottrina di 
Kant, da lui inteso in questo modo: «Kant, com'è noto, insegnò che lo 
spazio è soltanto una forma della percezione, e aggiunse che non si può 
hx nessun confronto tra il mondo spaziale e quello dell'esistenza reale. 
Quest'ultima constatazione non deriva della prima, e Plotino non l'avrebbe 
accettata [I]. Le forme debbono adattarsi a ciò che rappresentano, ed k 
ragionevole supporre che tra le cose ci sono relazioni reali che vengono 
riflesse nelle forme corrispondenti delle relazioni spaziali » (I, 166). Più in- 
nanzi, « l'antica opinione che nell'universo siano molte cose più divine del* 
l'uomo» sembra a lui «interamente ragionevole, e motto più rispettabile 
dell'arrogante antropocentrismo di Hegel e di altri» (I, 211 ss., e su Hegel 
V. n, 121, 209, e passim). Come questi, tanti altri giudizi su dottrine di 
filosofi moderni e contemporanei. Anche il concetto dell'A. che 11 mistidsma 
sia < una filosofia » si presta a un errore pregiudiziale. Nella Introduzione^ 
in cui prende posizione tra gli studiosi del misticismo, protesta di non 
esser disposto a considerarlo dal punto di vista della psicolog;ia naturalistica,, 
la quale è una scienza astratta che descrive, ma non fa intendere : il misti* 
cismo non sa che farsene della descrizione degli « stati di coscienza » , perchè 
esso o «è la ricerca dell'ultima e oggettiva verità, o è niente» (I, 3). 
Ma, allora, perchè una filosofia, e non ia filosofia, la quale, anch'essa, o 
è la scienza della verità assoluta, o è niente ? Che se delle filosofie ce ne 
possono esser molte, sarà difficile dir quale sia la vera. Il misticismo scon* 
finerebbe in uno scetticismo molto diverso da quello che altrove si concede 
(I, 113). In&tti, l'A. accumula lungo tutta l'opera testimonianze su testi- 
monianze di filosofi, poeti, scienziati, scrittori di valore diversissimo, come 
se le affermazioni del misticismo avessero bisogno di conferma, e questa po- 
tesse esser data da autori di mentalità talvolta persino opposta. Donde un 
accostamento di nomi, talvolta alla rinfusa, che tradisce un cattivo gusto 
e, ben più, un concetto inadeguato della filosofia (I, 240 ss. : Campanella, 
Leibniz, Ferrier, Bain, Lewes, Maudsley, Hartmann, Bergson, Huxley^ 
ecc.; II, 30:^ «La filosofia del Erause, su questo e altri argomenti, è dì 
uno speciale valore per il Neoplatonista » , e con Leibniz e Browning si 
trovano Catari, Bruno, Hume, Lavater, Ibsen, e moltri altri). 

Dopo l'Introduzione seguono alcune conferenze di carattere storico: iì 
sec. Ili, in cui visse e scrisse il filosofo, e i predecessori e precursori a co- 
minciar da Platone. Quanto a questi, l'esposizione procede un po' saltua- 
riamente e per episodi secondari, senza che si vegga né come formino una 
storia organica intomo a un problema o a un gruppo di problemi specu- 
lativi, né come avvenga il passaggio da essi a Plotino. La mancanza di 
senso storico è decisamente un difetto grave di quest'opera. Basta guardare 
come l'A. spiega il sorgere della dottrina delle idee in Platone, e il signi- 
ficato che le attribuisce : si tratta, per Platone, di una facoltà straordinaria 
di vedere i concetti, si da fermarli in formule chiuse come quelle mate- 
matiche, per risolvere in essi tutta la realtà, e ricondurla alla mente crea- 
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trice di Dio. Gli rìascirà facile, cosi, di affermare che la filosofia platonica 
non è dualistica, e di presentare poi Plotino quale un e Platone redivivo » , 
secondo il &llace motto agostiniano. 

£ passa, dopo, all'esposizione della filosofia plotiniana, che comprende, 
si può dire, tre grandi parti : la prima, più estesa, riguarda il mondo sen- 
sibile, la natura dell'anima e le sue operazioni e relazioni con la realtà del 
mondo fenomenale e del mondo intelligibile, la sua immortalità; la seconda 
espone la dottrina dell'intelletto e dell'intelligibile, dell'Assoluto e della 
sua relazione col mondo dell'essere e dell'intelletto ; la terza raccoglie 
molto opportunamente i tratti principali dell'Etica ed Estetica plotiniana e 
delle opinioni riguardanti la religione positiva. Tutto, ben diviso e ordinato. 
Dopo le osservazioni da nei fatte su l'indole generale del lavoro, baste- 
ranno poche altre su i concetti direttivi delle singole parti. 

A cominciar dalla prima, per quanto l'A. s'industrii a dimostrare false 
le critiche del Caird, dalla sua stessa trattazione queste paiono anzi raffor- 
zate. Che Plotino tenti, e con un vigore supremo nella filosofia greca, di 
superare il dualismo di forma e materia, è certo, ma è anche evidente che 
il suo sforzo si arresta contro difficoltà insormontabili e da lui stesso con- 
lessate. S'intende : qui non si parla del dualismo, come l'A. par intendere 
talvolta, nel senso, poniamo, del manicheismo, che pone due principii, 
alla pari, l'uno dell'essere e del bene, l'altro del non-essere e del male. 
Dire che la materia è niente di determinato senza la forma, non basta, se 
si tien fermo con Aristotele che la forma sia concepibile per se stessa, 
senza la materia. £ se Plotino, come l'A. insìste,, si è staccato da Platone 
nel considerare lo spazio, non più come costituente l'essenza della materia, 
ma c(Nne e posteriore» (I, 129), la solidità, per cosi dire, della materia 
viene tanto più confermata. La conchiusione, a cui l'A. arriva seguendo 
Plotino, lo attesta : « Coi negare ehe la materia sia una realtà, noi non vo- 
gliamo affermare ch'essa non esista assolutamente» (I, 139). Ma il bello è 
questo : come egli può riuscire a scolpare (come è sua intenzione) Plotino 
dall'accusa di dualismo, se egli stesso, simpatizzando coii filosofi e scrittori 
recenti (non so con quanta coerenza con la filosofia mistica che professa), sot- 
toscrive al dualismo di esistenza e di valore, l'una oggetto della scienza na- 
turale, l'altro di quella dello spirito ? Senza dualismo, egli dice, non c'è mo- 
rale: «La norma morale è essenzialmente dualistica, e il dualismo non 
si può trascendere senza trascendere il punto di vista della moralità» (I, 
133). La riduzione plotiniana del concetto di materia o del non-essere al 
male poteva esser per lui un argomento prezioso alla dimostrazione che 
Plotino, per primo, aveva trovato la via giusta per superare il dualismo ari- 
stotelico di materia e forma, con includere la negazione come momento 
necessario alla vita spirituale, sebbene poi la prevalenza del concetto classico 
della perfezione come tutta positività gli facesse perdere il firutto di tale 
scoperta. Il desiderio, che l'A. di tratto in tratto esprime, di concepire 
spinozianamente le due gerarchie dell'esistenza e del valore come parallele 
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e coincidenti « ultimately » (I, 132; II, 73 ss., ecc.), non gli giova a 
uscire da un imbarazzo che minaccia anche il suo misticismo. II dualismo 
segue tutta l'esposizione del pensiero di Plotino, ripresentandosi poi nell'op- 
posizione, risolta eppur mantenuta, tra mondo sensibile e mondo intelli- 
gibile, e tra questo e l'Assoluto. 

£ che Plotino non conchiuda alla soppressione della personalità (dato, 
e non concesso, che ne avesse il concetto), io non veggo come i'A. possa 
sostenerlo: egli s'attarda intorno ai concetti dell'anima, della vita, della 
coscienza, come cose da tener ben distinte, che appartengono piuttosto alle 
astrazioni della scienza naturale che a una « filosofìa dello spirito » , e con- 
chiude facendo col Lotze della personalità un ideale, una «categoria teleo- 
logica» (I, 250), e dando cosi ragione al Caird anche in questo, perchè, 
quando l'anima raggiunge la sua perfezione, nell'Unità dell'Assoluto, in 
cui non ci sono più persone, scorda completamente se stessa (ivi, e cfr. II, 
147). Con questi presupposti, come era possibile dimostrare la immortalità 
dell'anima? Plotino ricorre a metafore e imagini, belle, ma che non mi- 
gliorano molto la posizione che era stata già di Platone in questo problema, 
e in ogni modo valgono sul fondamento di presupposti (ad es., l'anima 
universale) che il pensiero moderno ha abbandonati da troppo tempo per- 
chè non faccia meraviglia che I'A. v'insista ancora compiacentemente (cfr. 
anche II, 229). 

Nella parte riguardante il mondo intelligibile e l'Assoluto, I'A. si mostra 
ben informato delle gravi controversie nei punti che paiono giustamente 
contradittorii e oscuri a chi trasporta concetti e abiti mentali moderni nel- 
l'interpretazione del testo. Ma il nostro A., da un lato, non se ne spoglia 
neppure lui, onde qua e là è costretto a dichiarare la sua insoddisfazione 
per la dottrina del suo filosofo, e dall'altro, dove gli pare che essa faccia 
al caso suo, la difende con un ardore inconsapevole delle differenze. In* 
tanto, che voO^ e voif)xóv siano intraducibili esattamente, sta bene, ma « spi- 
rito» e «spirituale» {the spiritual world*)^ che egli adotta, si prestano a 
fraintendimenti molto più di «intelletto» e «intelligibile». Per es., che 
l'intelletto sia per Plotino un'attività che non produce il suo oggetto, anzi 
ne è prodotto, è molto più chiaro che non a dire, con termini moderni, che 
lo spirito non produce, ma è prodotto dal suo mondo spirituale. £ qui I'A. 
insiste su quest'oggettivismo, rinnovante a traverso una rivoluzione analoga 
a quella kantiana la posizione di Parmenide, per distaccare il suo autore 
dall'idealismo moderno (II, 42). Invece, più innanzi, confessa là sua scon- 
tentezza per la lunga discussione che nelle Enneadi è consacrata alle cate- 
gorie dell'essere, abbrevia, e sostituisce al concetto plotiniano del mondo 
intelligibile, in rapporto all'Assoluto, quello di un « mondo spirituale come 
un regno di valori» (II, 74 ss.), quando poi, a cominciare dal valore di 
verità, non trova di meglio che definirlo scolasticamente come un'adegua- 
zione del pensiero alla realtà esterna (II, 77). 

Non si vuol già dire con questa nostra critica, che nella meditazione di un 
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pensatore antico non debbano rivivere i problemi del pensiero moderno. L'A. 
ha ragione di prendersela nella conchiusione, con chi studia i filosofi soltanto 
per fame la crìtica e s'impanca, quasi, a dar loro lezione: « Un grande pen- 
satore » — egli dice giustamente — « ha una parola che vale per-tutti i tempi, 
cori come per il tempo suo proprio » (II, 219). Ma la parola nuova deve sca- 
turire dall'antica per un processo interiore al pensiero. Qui, invece, si sovrap- 
pongono esteriormente posizioni incompatibili. Si veggano specialmente le con- 
feieoze dedicate all'Assoluto. Non indugiamoci sul concetto della dialettica, 
dove l'A. mette insieme senza discernimento Platone, Plotino e Hegel, e 
scorda la logica aristotelica (che pure era il punto più importante per pas-' 
sare a intendere la novità del Neoplatonismo). Ma l'Uno plotiniano, che 
ha tutti gli attributi contradittorii e insieme non ne ha nessuno, pare evi- 
dente che debba suggerire, non di approvarlo, o disapprovarlo, ma di con- 
frontarlo con quello dell'età classica del naturalismo greco, per constatare 
quanto cammino si è &tto verso quella concezione del divino che è il segno 
dell'età moderna. Certo, il dio plotiniano è il principio di tutta la realtà 
naturale, ma non è più una realtà naturale. Donde le difficoltà, per Plotino 
e per il suo moderno ammiratore. Il quale è e non è persuaso di quanto 
il suo « direttore spirituale » gl'insegna, sembrandogli che talora dica poco, 
e talora dica troppo (II, 115 ss.), e vuole qualche volta sorpassare troppo 
facilmente le questioni che sorgono dal testo: ad es., quella della creatività 
dell'Assoluto, in contrasto con la concezione costante che il creato, sensibile 
e intelligibile, è coeterno all'Uno e altro da esso (II, 118 ss.). 

Veniamo all'ultima parte dell'esposizione. Nell'Estetica, non Plotino, ma 
il nostro A. ha torto a voler cambiare il concetto di bruttezza come e as- 
senza della forma» in quello di « falsa forma» (II, 216): egli, che conosce 
il nostro Croce, non doveva cadere nell'errore. Nelle pagine su la Religione 
è un altro e più grave errore, visibile, del resto, in tutta l'opera deiringe: 
rincomprensione della differenza tra il concetto plotiniano e quello cristiano 
del divino e della vita spirituale (cfr. specialmente II, 204 ss., e dichiara- 
zione finale a p. 247, ma sin dal principio I, 66). Pel cristiano, Dio, in 
quanto è in noi, almeno, non ce», ma «si fa». Per Piotino, l'uomo, nei 
rari momenti di felicità interiore, attraverso un processo di purificazione 
mentale, se lo trova in seno, e lo contempla, già fatto. La preghiera, pel 
cristiano, è ben più che una semplice «elevazione della mente a Dio», 
comune ai Neoplatonici (II, 200), e la moralità non è per noi una que- 
stione «metafisica» nel senso che ha in Plotino, come mostra di credere 
l'A. (il quale anche qui con poco senso storico mette insieme Plotino con 
Aristotele, e Aristotele con Spinoza: II, 163). L'argomento non si può trat- 
tare in una recensione già troppo lunga. Basti accennare a un punto: TA. 
si compiace di citare Agostino a dimostrazione che la differenza tra il cri- 
stianesimo e il Neoplatonismo è poca, quasi nulla (I, 21, 205 ss., 260; II, 
206 ss., ecc.). Pare che un dogma, quello dell'Incarnazione, sia quasi l'unico 
ostacolo a far di Plotino un cristiano e di Agostino un neoplatonico, e si 
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cita, tra altro, un lungo passo delle Confessioni (VII, 9), in cui il Santo 
espone quel che trovò e quello che non trovò nei libri dei Platonici con- 
sentaneo alla dottrina cristiana. Ma non sono citate le parole seguenti (certo, 
perchè airinge non parvero degne di rilievo) : « AòscondisH emm haee a 
sapientìbus, et reveìasH ea parvulis, ut venirent ad eum \Chrishmi\ Utòoranies 
et onerati, et reficeret eos: quoniam mitis est et kumitis corde et dirigii mites 
in iudicio et docet mansuetos vias suas. Qui a$Uem cotkumo tanquam doctròtae 
suòHmioris elati, non audiunt dtcentem : Discite a me, quoniam mitis sttm et 
kumiiss corde, et invenietis requiem animabus vestris; etsi cognosctmt Deum, 
non sicut Deum glorificante aut gratias agunt, sed evanescunt in cogHatiO' 
nibus*suis, et oòscuratur insipiens cor eorumi dicentes se esse sapientes, 
stulti Jacti sunt*. 

La sapienza antica in&tti non avrebbe mai riconosciuto il divino in 
veste cosi umile. ^ Carlini. 

Francesco Ercole — V unità politica della nazione italiana e f Impero 

nel pensiero di Dante (in Archivio Statico Italiano, 1917, anno LXXV, 

fase. 285-82, p. 79-144)- 
Per la genesi del pensiero politico di Dante: La base^ aristotelico» 

tomistica (estr. dal Giom. star, della letteratura italiana, voi. LXXII, 

1918, pp. 84). 

Il primo di questi due lavori dell'Ercole è una delle cose più serie e 
più acute che siano state scritte intomo al pensiero politico di Dante. Se 
qualcosa di simile si pubblicasse per ognuna delle più dibattute quistioni 
dantesche, potremmo con sonmio vantaggio degli studiosi buttare aj mare 
gran parte, anzi la più gran parte della letteratura dantesca che ingombra, 
come inutile ciarpame, la via a chi vuole arrivar diritto al pensiero autentico, 
storico del Poeta. 

Contro l'opinione corrente, che sia vano cercare in Dante qualsiasi 
traccia sicura e chiara di un concetto dell'unità politica dell'Italia come 
Stato autonomo, per quanto soggetto, al pari degli altri, all'autorità univer- 
sale dell'Impero; contro il parere dei dantisti, che di questa assenza d'un 
concetto dell'unità italiana la causa sia da indicare nell' idea, per sua na- 
tura universalistica, delle due guide del mondo cristiano «— l'Impero eia 
Chiesa, -^ la quale, dominando il pensiero dantesco, avrebbe impedito in 
esso il formarsi di un ideale strettamente nazionale; l'Ercole dimostra 
coll'ampia conoscenza che ha delle dottrine politiche dell'Alighieri questi 
punti fondamentali che credo definitivamente acquisiti alla storia del pensiero 
dantesco: 

i) che la monarchia universale non soppianta né distrugge, ma soltanto 
modera e pacifica i singoli stati particolari, che, pur nell'ambito della mo- 
narchia, conservano la loro sufficienza al vivere sociale dei cittadini, e la 
loro naturale autonomia e unità, distinta da quella degli altri stati; 
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2) che, quindi, l'Italia prima, logicamente, di esser parte della mo- 
narchia, doveva, nel concetto dantesco, formare uno Stato autarchico al 
pari degli altri soggetti all' impero; uno Stato i cui limiti sono segnati dai 
caratteri geografici della regione italiana, dai costumi della razza, dalla 
fratellanza delle città, dal comune linguaggio; 

5) che il re d'Italia era di diritto imperatore del mondo (che alla 
corona unperìale fosse congiunta la corona di Germania era per Dante una 
mera contingenza storica transitoria); onde, mentre l'Italia veniva ad oc- 
cupare un posto privilegiato nell'Impero universale e ad esseme il giardino, 
l'imperatore alla sua volta aveva, accanto alla sua missione di carattere 
universale, un'altra missione di carattere nazionale e italiano, quella di 
salvare l'umile Italia, ricostituendone l'unità di stato aristotelicamente au- 
tarchico, e inforcandone come suo re gli arcioni ; 

4) che, anzi, la sua stessa missione universale, avrebbe dovuto comin- 
ciare precisamente da questo; poiché l'essere stata l'unità italiana, lacerata, 
per la donazione di Costantino, fu cagione della rovina d'Italia, di donna 
di province divenuta bordello, e dell'impero; 

5) che, perciò, il Veltro predestinato a ristabilire nel mondo l'ordine 
violato e la giustizia, doveva anzi tutto ritogliere all'avarizia e alla cupi- 
digia dei papi il dominio temporale, e ricacciar poi di villa in villa la 
lupa insaziabile fino a rimetterla nell'inferno ; poiché l'esser congiunta la spada 
col pastorale fa la prima cagione di tutti i disordini sociali nella cristianità; 

6) che il Veltro, ' identificato, definitivamente, col messo di Dio che 
aacinderà la fuia, doveva essere un imperatore universale e re d'Italia ritor- 
nata donna di province, un imperatore che Dante ad un certo momento 
sperò di aver ravvisato in Arrigo VII, il dux che venne a raddrizzare Italia 
anzi che questa fosse disposta ad accoglierlo. > 

Che siano questi dei capisaldi del pensiero politico dantesco a me sembra 
onnai evidente, sebbene al Gentile paia che l'Ercole insista forse un po' 
troppo sul carattere di regno distinto dall'impero che si vuol riconoscere 
all'Italia; e considero la dimostrazione che l'autore ne fii come rigorosa ed 
esauriente. Se non che questa dimostrazione ha tutta l'aria di volersi ba- 
sare su di un principio che io ritengo falso ; e se davvero poggiasse unica- 
mente sa .di esso dovrei dichiarare tutta la dimostrazione dell'Ercole non 
riuscita. 

Il qual preteso principio, invocato dall'Ercole nel primo di questi due 
studi e ampiamente e ostinatamente ribadito nel secondo, sarebbe il seguen- 
te: che mentre l'autarchia dei singoli Stati particolari è un'esigenza natu- 
rale, in quanto l'uomo è naturalmente socievole; la monarchia universale, 
invece, è una conseguenza del peccato originale, che, svegliando nell'uomo 
la cupidigia, turbò l'ordine naturale e la pace e portò la guerra tra gli 
stati, ossia venne a diminuire quella sufficienza che ogni stato deve avere, 
per legge di natura» al vivere civile. 

A detta dell'Ercole, socievole per natura, e cioè anche se Adamo non 
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avesse peccato, sarebbe l'uomo, per Dante, a cagione della naturale imper- 
fezione e insufGciensa degl'individui umani la quale dipende, non d»l pec- 
cato originale, ma dalla innata e necessaria imperfezione degli organi cor- 
porei e, in generale, dalla varia complessione corporea che tiene imprigio- 
nata l'anima ; cosicché la maggior parte degli uomini non sarebbe capace 
del doppio uso dell'animo per conseguire la perfezione naturale senza una 
guida {Per la genesi^ pp. (7-33). Dalla naturale e congenita imperfezione 
degl'individui umani, per cui la maggior parte di essi, privi di discre- 
zione e di Prudenzio, vivono a guisa di pargoli, risulterebbe anzi l'altret- 
tanto naturale distinzione fra governanti e governati (pp. 44*45), fra nobili 
e vili, gentili e villani, i quali ultimi son destinati da natura a obbedire e 
a servire a qualcuno (p. 52 e sa.). £ poiché é naturale all'uomo di vivere 
in società, e tali sono le basi dello Stato, anche nel paradiso terrestre il 
genere umano avrebbe goduto di una vita statale o politica quale la intende 
Aristotele (p. 81 m). Ma violato, per il peccato d'Adam^o, il ius naiuraU 
che era la base e il vincolo dell'umana convivenza, si scatenò nel mondo 
la cupiditas, radice di tutti i mali ; e questa ha portato la guerra tra città 
e città, turbando la pace ^ l'ordine voluto da natura (L'tmiÉà, p. 95 e ss.) 
e rendendo, cosi, inattuabile l'ideale dello Stato perfettamente autarchico 
e sufficiente al proprio fine {Per la genesi etc, p. 81 n). 

In questa dottrina, secondo l'Ercole, consisterebbe la base aristotelico- 
tomistica della teoria politica di Dante, la quale si opporrebbe alla tradi- 
zione cristiano-patristica, che considera gli uomini uguali per natura, e la 
necessità dello Stato una conseguenza del peccato originale. 

Ora questa pretesa base o principio é un errore evidente, come cercherò di 
dimostrare. Quando un pensatore medievale scrive che l'uomo é natura I- 
men te socievole, che lo stato é fondato in natura ecc., bisogna vedere che 
cosa egli intenda per natura. Ora i teologi medievali, come ho ricordato in 
una delle Osservazioni iniàmo al nuovo commento di G. L, Passerini aUa 
D. C. (in Nuovo Giom, Dantesco, anno II, quad. 2), distinguevano una 
trìplice natura, o meglio un triplice stato nella natura umana: quello di 
natura pura, quello di natura institula e quello di natura destituta o iapsa. 
La distinzione fra i primi due stati è puramente teorica, poiché di fritto 
Iddio fin dal primo momento della creazione dell'uomo lo elevò allo 
stato sovrannaturale {natura institula) conferendogli i doni gratuiti della 
iustitia originalis. Ma, per quanto teorica, quella distinzione giova ottima- 
mente a mettere in luce un concetto importante. Lo stato di nt^ra pura 
sarebbe stato quello dell'uomo se, dopo la creazione, non gli fossero stati 
conferiti i doni soprannaturali; in altre parole la natura pura rifinita dai 
principii essenziali della natura umana e d^l funzionamento delle proprie 
fricoltà. Decaduto dallo stato di natura inststuta per il peccato origì|iale, 
l'uomo non solo fu spoliatus et deshtutus st^pematurahòus, ma rimase vul- 
neratus in naturalibus di quella quadruplice ferita di cui parlano un lUìime* 
mente tutti i teologi dopo Beda. Dopo il peccato, la natura nnuma lapsa 
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e desiUuia non ritorna più ad essere natura pura, ma è una natura 
corrotta. 

Se non che questa corruzione della natura pura dopo il peccato non 
è intesa da tutti allo stesso modo. Per gli uni, e cioè per i teologi più 
antichi che seguivano più da presso la tradizione agostiniana, fìi corruzione 
intrinseca, che indeboli o infirmò il naturale funzionamento delle facoltà 
proprie dell'uomo, per cui quelle inferiori avrebbero dovuto naturalmente 
obbedire alle superiori e l'anima signoreggiare perfettamente il corpo. Per 
Tommaso, invece, che aveva pienamente assimilato i principi! dell'ari- 
stotelismo, tale corruzione non fxx intrinseca ; i principii essenziali e le incli- 
nazioni proprie della natura umana sono rimaste tali quali sarebbero state 
nello stato di natura pura; la pufneroHo m na/vm^'^t^ s'ha da intendere 
coQte un abito cattivo che risulta dal primo peccato e diminuisce Vinclifuai& 
ài virtuiem. Naturale, per conseguenza, è all'uomo il morire e naturali 
sono le altre imperfezioni connesse colla natura corporea di essa. 

Come stanno ora le cose per Dante? Se l'Ercole avesse posto mente 
alla dottrina del canto VII del Paradiso, avrebbe veduto che Dfinte, d'ac- 
cordo pienamente colla tradizione patristica, ritiene la natura umana cor- 
rotta intrinsecamente. Per lui, (a naturs^ umana, pel fatto di essere stata 
aeata immediatamente da Dio, non solo era sincera e buona per sé, ma 
Ubera perfino dall'influenza delle stelle, e quindi immortale anche quanto 
al corpo. Inunortale per natura era l'uomo, come immortali per natura 
sono gli angeli, i cieli, l'anima razionale, ossia tutte quelle cose che, per 
essere il termine di una produzione diretta da parte di Dio, non sono sog- 
gette a corruzione. Solo in conseguenza del peccato gli uomini nascono 
mortali, imperfetti e in balia delle congiunzioni celesti ; il peccato originale 
ha ferito la natura umana privandola di qualcuna delle sue proprietà conge- 
nite; la corruzione di essa è perciò intrinseca. — Ne si dica che l'esser 
prodotto imknediatamente da Dio fu solo del primo uomo, e che quindi 
l'immortalità e la pienezza della perfezione animale fu propria solo di lui ; 
poiché Da^nte arguisce la risurrezione di tutti gli uomini dalla naturale im- 
mortaUtà derivante in essi dal nascere dai primi parenti, nei quali l'u^iana 
carne fu opera immediata di Dio. Come si sente, manca in Dante, non meno 
che Qella tradizione patristica, una linea ben netta di distinzione fra il con- 
cetto di naiura pura e quello di natura instUuta, quale invece la troviamo 
in Tom^;naso. 

Se i Padri della Chiesa e la grande maggioranza dei Dottori sco- 
lastici (basta vedere i commenti al secondo libro delle Sentenze, dist. XLIV) 
n^farono che nello stato di natura innocente il genere umano dovesse sot- 
tonare ad xca vero e proprio regime politico, è precisamente perchè con- 
cepirono l'originaria natura \imana come diversa da quella che essa è dopo 
il peccato d'Adamo. Per loro non esistevano queUe imperfezioni naturali dei 
ps^icol^ri individui umani, sulle quali si fonda il congesto aristotelico dello 
stato autarchico. Pur convivendo in society, gli uomini» nel p$u:adiso ter- 
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restre, avrebbero goduto di uno stato di pacifica e beata anarchia, che è 
l'ideale cristiano patristico di una vita sociale perfetta e propria di uomini 
perfetti. Tommaso d'Aquino è uno dei pochi che, fondandosi sullo stato 
di natura aristotelicamente concepito come identico allo stato di natura 
pura, e ritenendo estrinseca la corruzione arrecata alla natura umana dal 
peccato d'origine, fu indotto ad ammettere anche nel paradiso terrestre 
dominium haminis ad hominem. 

Eppure, non ostante un concetto della natura umana tanto differente 
da quello aristotelico-tomistico, i teologi e i filosofi della Scolastica non esi- 
tano a dichiarare che è naturale all'uomo l'esser socievole e che naturali sono 
le basi dello stato. Ma è evidente che quando essi adoprano questo lin- 
guaggio, intendono riferirsi allo stato di natura lap sa. o corrotta intrìnse- 
camente dal peccato. Naturale è il dominio dell'uomo su altri uomini, com'è 
naturale il prendere la medicina e cercare un rimedio ai propri inali in chi 
è infermo. 

Che questo e non altro sia il senso delle espressioni dantesche colle 
quali si afferma che naturale è all'uomo esser cive e rege avere, non 
parrà dubbio a chiunque ripensi che per Dante la natura umana fu creata 
senza imperfezioni, sincera e buona, come abbiamo visto. Per lui, la 
monarchia universale è naturale allo stesso titolo della domus, della vùima, 
della civitas e del regnum. Tutto il primo libro della Monarchia tende a 
dimostrare la necessità naturale dell'impero collo stesso spirito e collo stesso 
argomento fondamentale con cui è dimostrata la necessità di una legge e 
di un'autorità che tengano a fireno e guidino l'anima dell'uomo quando 
questa s'inganna, « immagini di ben seguendo &Ise » . Né solo la monarchia, 
ma ogni regime politico che implichi un dominio dell'uomo sull'uomo, è 
proclamato da Dante un rimedio contra infirmitatem peccati. 

Ed è strano che l'Ercole non se ne sia accorto. Quando Dante asserisce 
{De Afonarchia, III, 4) che e isia regimina » son rimedi! contro il peccato, 
non si riferisce alla chiesa e all'impero considerando questo come distinto 
dalle unità inferiori che comprende nel suo ambito, ma parla dell'impero 
in quanto rappresenta l'autorità temporale in genere. Questo in&tti è il 
senso dell'obiezione, ov'è detto che i duo magna luminaria sono i duo regi'- 
mina, scUicet spirituale et temporale ; il qual senso è poi quello storico. 
Giacché chi si serviva degli argomenti criticati da Dante, voleva che non 
solo l'autorità imperiale, ma ogni autorità temporale fosse soggetta e deri- 
vasse da quella spirituale. 

E appunto perchè l'autorità temporale in genere, tanto quella dell'im- 
peratore quanto quella degli altri principi e governanti, risponde ad un bi- 
sogno della natura corrotta intrinsecamente per il peccato, questa autorità 
è indipendente da quella della Chiesa. Il re^men spirituale è necessario al- 
l'uomo in quanto questo fu spoliatus o destitutus supematuralióus; il regimen 
temporale è necessario in quanto l'uomo fu vulneratus in naturatiòus. lì 
secondo è reclamato dalla natura, il primo no. Questo vuol condurre l'uomo 
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atla ialidtà soprannaliiuale, «quello lo vuol ricoaduire alia perfezione e alla 
felicità natarale, L'autontà teBqfK)iaie darìva, perciò, da Dio, non attra- 
verao queUa ecelesiafltioa, ma JmBoedfatamente, ia quanto Iddio è autoiae 
deUa nUura. Tia la potestà teoE^Male e la volontà divina non v'è di znezso 
aassim'«itra potestà (questo e non altro è il senso délVimmeddaU del terzo 
libro della Afanarckia) ; l'autorità imperiale emana immediatamente dal gesaito 
deU'iimanità ierita, dalla vooe della natura che è identica colla divina 
volontà. Uimpffpatore è il Messia naturale» come Cristo è il Messia e rin- 
viato sopsannaturale. In questo concetto, si, è ia novità audace di Dante 
coatro la tradizione teologica e la politica papaie che voleva sottomessa 
J'animià secolare all'ecclesiBstica. 

E per questa novità audace, che aveva contro di sé il consenso dei 
teologi, i sacri canoni, le proclamazioni solenni di Innocenzo III e di 
Booì£bho Vili, la veneranda autorità di frate Tommaso d'Aquino, il jDle 
AfanarcMa veniva dal cardinal Del Poggfetto dato pubblicamente alle fiamme 
come eretico. 



Brxtno Nardi. 



Giovanni Marchesini — La spirito evangelico di Roberto Ardigò, Contri- 
buto all'educazione nazionale, Bologna, Zanichelli, 1919 (pp. 125 in-i6*). 

In questo* libro coloro che hanno osato criticare R. Ardigò sono accu* 
eusati di ribalderia, il loro disonesto metodo di critica è chiamato pe- 
stilenza, la loro opera difi^mazione e vituperio. Per contro, sono citate le 
autorità filosofiche dei giornali la Tribuna, il Corriere di Catania, VAvoM' 
gytardia magistrale, etc, negli articoli commemorativi o d'occasione. Con 
questi mezsi positivi si rinsalda la fama dell' Ardigò « dichiarato sorpassato 
<lai connazionali (spesso invidi e ciechi)». 

Naturafmente la medesima accusa ed invettiva ricadrà su noi se crede- 
remo che l'opera del Marchesini manchi al suo scopo. Noi vogliamo in- 
nanzi tutto darne una obbiettiva notizia. Essa costa di una introduzione 
-e due parti. La parte prima parla della vita evangelica dell'Ardigò esal- 
tando la lealtà della fede, la purezza d*animo, la povertà e castità del fi- 
losofo. Nessun dubbio che T Ardigò meriti queste lodi; e con lui un po- 
chino tutti i poveri professori d'università italiana andati a riposo prima 
<lei miglioramenti, i quali tutti hanno sopportato più o meno santamente 
la povertà. La parte seconda riguarda la dottrina. Con alcuni confronti 
^udiziosi si mostra come la morale dell'Ardigò ripeta e conservi parecchi 
dettati evangelici, sublimissimi {sic) ; dopo di che, affermato ch&l'Ardigò 
fa irreligioso, si può mostrare che nessun legame c'è tra la religione e la 
morale, anche se questa è evangelica. Ma di quale religione si parla ? Di 
^quella dei preti e dei clericali, che promettono il paradiso a chi fa il bene 

4?i/9maU critico della filosofia italiana. I.7 
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e l'inferno a chi fa il male, morale utilitaria da condannare nonostante che 
< il sociologo non può disconoscere ciò che v'è di provvidenziale nel sen- 
timento religioso», poiché «nel terrìbile e nel sublime dell'ignoto il co- 
mune degli uomini ha il freno degli istinti malvagi, etc. » . La religione è 
identificata con la vecchia teologia e coi preti senza carità cristiana. Cosi 
facilmente si demolisce, e non a torto. 

Il positivismo di Ardigò è in fondo idealismo. «II positivismo non si 
limita alla registrazione del fatto, ma lo supera interpretandolo, e anche 
— nel campo etico — idealizzandolo ; e resta tuttavia coerente a se stesso, 
se in questo ufficio segue i suggerimenti dell'esperienza, cioè della stessa 
realti afferrata in tutto il suo essere e in tutto il suo valore » . Cioè si su- 
perano i singoli fatti, ma mediante il fatto totale afferrato in tutto il 
suo valore, cioè mediante un altro elemento estrasoggettivo. Qual'è la con- 
clusione del libro ? Che l'Italia si può salvare liberando i giovani dal dam- 
matismo e dallo scetticismo. Parole che sottoscriviamo. 

Ma questa liberazione, secondo l'autore, non potrà avvenire se non me- 
diante un ritomo al positivismo ; e di questo ci permettiamo dubitare . In- 
fatti sebbene l' Ardigò abbia avuto uno spirito evangelico, noi non vediamo 
come questo si possa derivare dal positivismo. Crediamo bene che un ga- 
lantuomo sia rimasto rispettoso di alcuni principi morali pure non avendoli 

• derivati dal suo sistema ma avendoli ad esso semplicemente sovrapposti; 
ma ciò non può creare il legame tra due i^ee che razionalmente non sono 
collegate. Dove si parla di forze della natura, che effondendosi producono 
infine il portento dell'^m^ sapiens, nel quale poi mediante la formazione 
di abitudini si dà una disposizione istintiva e spontanea al bene (spontanea 
non certamente nel senso di creatrice, perchè frutto di abitudine), non si 
può parlare di morale nel senso cristiano e della filosofia moderna, cioè 
di una morale che considera il bene come la creazione d'un soggetto li- 
bero perchè cosciente di sé, quindi non forza ma ragione. Il positivismi 
è una esigenza etema, e giustificatissima, se si intende con esse elevare la 
ragione a solo giudice delie cose umane, proclamare il diritto del soggetto 
ad esser presente nella sua realtà (esperienza), affermare che la vera na- 
tura umana non si specula con concetti e preconcetti astratti, ma studiando 
il fatto umano, ciò che l'uomo crea nella sua storia. Ma, d'altro canto» 
bisogna riconoscere che il soggetto non può avanzare questa pretesa che 

• tutto sia esperienza senza porre il soggetto a centro del mondo, né può 
considerare la sua opera, la storia, come un valore assoluto, senza affer- 
mare l'eternità ed infinità dell'opera sua, cioè senza proclamare il valore 
dello spirito come etemo fare. Onde il vero positivismo è poi l 'idealismo- 
moderno. » 



Vito Fazio Aixmater. 
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F. De Sarlo. — Filosofi del tempo nostro : Ombre e figure. — Firenze, La 

coltura filosofica^ 1916 (pp. XV-239 in-8*). 
Id. — Psicologia e Filosofia, (2 voi. circa pagg. looo iii-8*). 

Se l'operosità scientifica di uno scrittore si misurasse dal numero delle 
pagine, l' illustre professore dell'Ateneo fiorentino porterebbe la palma con 
i soci tre volumi nel biennio 1916-18. £ vero che qui non è unicamente 
in questione la quantità in confironto della qualità, perchè non soltanto il 
volume sui filosofi contemporanei è una raccolta di articoli precedentemente 
pubblicati dall'A., a diversi intervalli di tempo, isenza alcun nesso fra loro, 
airinfuori di quello che appare sulla copertina del libro ; ma anche i due 
grossi volumi di Psicologia e filosofia costituiscono in gran parte una riesu- 
mazione, salvo alcune aggiunte e qualche adattamento estrinseco, di scritti 
già noti ai cultori delle quistioni filosofiche. 11 che non significa che l'A. 
abbia fatto opera vana. Anzitutto è legittimo che chi crede, a torto o a 
ragione, di rappresentare nel proprio paese un particolare indirizzo d'idee 
filosofiche, richiami su di esse l'attenzione degli studiosi ; anche se queste 
idee siano ormai composte da anni in una rigida immobilità, prive di qual- 
siasi virtù germinativa di pensiero nella mente dell'autore; in secondo luogo, 
chi agita o tien vivo comunque l'interesse ai grandi problemi dello spirito 
si rende, per ciò stesso, benemerito della filosofia e della scienza. 

Poiché, adunque, i nuovi volumi del De Sarlo non segnano né una 
nuova fose del suo pensiero, né imo sviluppo ulteriore di concetti venuti a 
più perfetta maturazione, un giudizio su di essi non può riguardare che il 
valore intrinseco dei presupposti comuni alla scuola cui appartiene l'A., o 
anche estendersi alla coerenza logica con cui egli, su que' fondamenti, per- 
viene alle soprastrutture ideologiche complementari. Ma la critica di tali 
presupposti, che, com'è noto, consistono nel credo spiritualistico, foggiato 
alla vecchia maniera dualistica del Cartesio, del Cousin e del Mamiani, 
condurrebbe a ripetere ancora una volta argomentazioni e confutazioni, già 
svolte a sazietà, dal Kant in poi, e darebbe l'impressione di volere sfondare 
delle porte aperte 1 Né, fra le dottrine filosofiche, oggi dominanti, può dirsi 
che un simile spiritualismo occupi un posto cospicuo: tra le varie forme 
d'idealismo (neo-kantiano, rosminiano, neo-hegeliano, neo-giobertiano), 
la neo-scolastica e gli ultimi aneliti del positivismo, esso sembra a stento 
invocare il diritto alla vita. 

Converrà, perciò, limitarsi a qualche rilievo circa la coerenza dell'opera, 
giudicata, non tanto alla stregua di un punto di vista superiore, quanto 
ponendosi allo stesso punto di vista, d/onde il De Sarlo procede e in cui 
rimane confinato. 

Cominciamo dai Filosofi del tempo nostro, in cui sono < ombre e figure » . 
Veramente, che cosa stieno qui a significare le ombre, a meno che non si 
debba intendere che le figure, malgrado ogni sforzo dell' A., rimangono nel- 
l'ombra, non ci riesce indovinare. Non solo : alcune di esse, come il Paulsen, 
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i'Hodgson e il Reiiike(i), lasciano vivo il dubbio se abbiano l'importanza 
filosofica che il D. S. ha voluto attribuir loro, galvanizzando le mal digeste 
teorìe che a noi sembrano, a cosi breve distanza, più che dimenticate, in- 
consistenti. Né la scelta può dirsi migliore per i filosofi italiani, ai quali VA,, 
dopo di avere nella Prefiizione protestato vivacemente contro ci capi più 
autorevoli delle scuole filosofiche in Italia (?), gareggianti nel denigrare o 
rinnegare la filosofia italiana » (?) » assegna runico posto e il più biwve 
discorso, in persona del compianto Bonatelli. Il quale è stato, a parer no- 
stro, superiore ai tre stranieri sopranominati ; ma è dubbio rappresenti vera- 
mente, anche per i suoi devoti ammiratori, «uno dei pi& forti pensatori 
del nostro tempo » . 

La psicologia del PonatèlH, alla quale il D. S. dà maggior importanza 
che alla gnoseologia, non s'eleva molto al di sopra della vecchia psicologia 
del senso intemo; e la sua concertone <M volere non esce dai Hmiti angusti 
della consideratone tradizionale di esso come di una facoltà, di mia forza 
o causa per agire, etc. Almeno nella gnoseologia, specie là dove svolge le 
idee de Rosmini, il B. ha avuto delle felici intuizioni (tuUo lo scibSe è 
il saputo della Mente assoluta), per quanto lo psicologismo ne iaqoini se- 
gretamente le sorgenti. Onde la conseguenza, che la percezione dà conoscen- 
za immediata d'un reale presente al soggetto, mentre al pensiero nrien la- 
sciato il mondo astratto delle idee. Ciò che renderebbe superfluo ogni pro- 
cedimento dialettico, discorsivo, annullando il valore e il significato del 
sapere! Invece, un pregio del B., cheli De Sarlo avrebbe potuto apprez- 
zare quaoito menta, è la proprietà della locuzione e la sobria eleganza 
dello stile (2). 

Ed ora, non per ritornare sul giudizio espresso a proposito del PaulMn 
e dell'Hodgson, vediamo come il De Sarlo giustifichi la valutazione Ae 
fa dell'opera loro. Egli considera V Iniroduzione alia filosofia del Patulsen 
come un modello del genere, perchè «non tende a derivare la cognizione 
filosofica dell'insufficienza delle altre forme di cognizione, non è revisione 
critica dei postulati e dei principii della conoscenza comune e di quella 
scientifica, ma è uno sguardo generale . . . » . E' davvero un modo curioso, 
questo di esaltare le opere degli autori preferiti, togliendo loro ogni valore 
nella sp ec ie per considerarle nelle generalità superficiali e anodine degl' inten- 



(i) Il D. S. chiamA naturalismo la filosofìa della natura, tracciata nell'opera Die 
ìPelt als Tkat^ benché il Reinke postuli, accanto a quello della conservatone, il princi- 
pio della direzione e dei dominanti, in cui si estrinseca Tattività di un'intelligensa 
posta al di sopra del mondo. U cke significa introdurre la causa finale nella spiegasio&e 
della natura. 

(a) Il B. p. e. non avrebbe usato se anche per €mche se (Pref. p. x), annumfue per ben- 
ché (p. 26); non avrebbe scritto: < Si può ammettere che le categorie meccaniche siano 
soltanto valide a rivelarci la realtà qnal'è ? » • Proposizione in cui lo spostamento sintattico 
<tell'awerbio soltanto travisa completamente il pensiero che l'A. vorrebbe significare (p-Sjr). 
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dimenti o dei fini. Infatti» il D. S., mentre loda la chiarezza di questa IfUro- 
ébtsiame, critica e respinge, e a ragione, i cardini su cui poggia l'ontologismo 
del Pauhen : parallelismo psicofisico, animazione universale (panteismo),, 
estensione e primato della volontà; e infine riconosce che «le concezioni 
etiche del P. sono le più importanti e originali » (p. 33); benché le accenni 
appena. Questa lacuna è tanto più sensibile in uno scrìtto, dove TA. mira 
a illustrare il volontarismo paulseniano, il quale, se è vero che ha poca 
consistenza filosofica, non è precisamente quello che si figura i) D. S., quando, 
a proposito dell'Etica del Paufsen, osserva, nella stessa pagina, che quegli 
«ha tofto di fondare la valutazione morale soltanto sulla considerazione 
degli effetti dell'aaione, senza che sia tenuto conto della natura propria del 
volere » , perchè « la volontà non è qualcosa di accessorio alla moralità, né 
questa è fuori della volontà». Vero, ma non giusto. 

Né diversamente giudica il De Sarto nei riguardi della Metafisica delf espe- 
rienza dell' Hodgson, che egli qualifica impropriamente neo-materialismo, 
mentre è evidentemente un'anticipazione, più o meno felice, dell'empirio- 
crìtica del Mach e dell'Avenarlus, o, meglio, ima delle tante rinvernicìature 
del vecchio sensismo alla Condillac. Non solo : ma credere di mettere con 
le spalle al muro il pensatore inglese, nel suo tentativo di analizzare e ri- 
solvere il soggetto empirico in gruppi di sensazioni, sentimenti, volizioni etc, 
obiettando trìon&lmente : chi identifica, chi distingue ? è lo stesso che rim- 
proverare all'ateo di non aver fatto nessun conto di Dio nella spiegazione 
della realtà! Gli è che lo psicologismo non si può confutare partendo dal 
punto di vista dell' intelletto astratto ; e tanto meno alla stregua della gno- 
seologia del D. S., la quale non si eleva molto al di sopra di quella del 
Locke, col suo realismo grossolano delle cose, da una parte, e delle sensazioni 
e delle idee, dall'altra; per cui «la mente riflette ciò che è già» (p. 109}. 
Salvo a ricorrere talvolta allo stantio argomento kantiano, che « il conoscere 
non dà l'esistenza» (pp. 78, iii). 

Non sorprende, perciò, se il prof. De Sarlo, ne' suoi due articoli 
sul Ward e sul Bradley, tratti o, piuttosto, maltratti le dottrine idealistiche 
dei due eminenti filosofi inglesi, fraintendendone completamente il significa- 
to e la rispettiva posizione nello sviluppo del grande idealismo hegeliano. 
Basti dire che egli contesta al Ward che « Tambito dell'oggetto e del sog- 
getto individuale empirico » (p. 106) non coincidono, agitando gli spauracchi 
del solipsismo e dell'illusionismo universale, col conseguente nullismo onto- 
logico e gnoseologico; senzavueppur sospettare che a nessun filosofante, 
vissuto fiiori della cerchia del manicomio, é mai venuto in mente di afifer- 
mare che tutta la realtà sia quella pensata dal proprio cervello \ 

Il che, però, non significa che « la realtà é qualcosa che noi non fac- 
ciamo e che esiste anche quando i soggetti individuali capaci di cono- 
scensa non si trovano in rapporto con essa » ; benché < quello che diciamo 
mondo obiettivo comincia con gli esseri che noi reputiamo atti a conoscere, 
e quindi suscettibili della polarizzazione di soggetto-oggetto » (p. 108-9). 
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Due proposizioni in cui la contraddizione reciproca non è avvertita dall' A., 
solo perchè egli si figura realtà, obiettività e verità come entità distinte e, 
comunque, separabili ; cosi come egli intende gnoseologia, ontologia e me- 
tafìsica come parti diverse della filosofìa. 

Se il D. S. avesse compreso che, dal punto di vista dell'idealismo 
ipercritico, pensiero ed essere, verità e realtà costituiscono uni identità fon- 
damentale, non avrebbe domandato al Bradléy (i) < qual'è la natura del col- 
legamento del pensiero col reale» (p. 131); non avrebbe chiamato cervel- 
lotiche (p. 144) le contraddizioni magistralmente rilevate dal filosofo inglese 
nei presupposti impliciti nel sapere scientifico e filosofico (spazio, materia, 
forza, tempo, etc); scorgendo in quell'analisi «la tendenza a render diffi- 
cile e complicato ciò che per sua natura è facile e piano». Sonda simpli- 
citas / Cosi, quando s'interpretano la volontà (2) e la libertà come autode- 
terminazione di un soggetto individuale empirico, come capacità d'arbitrio, 
si può chiamare rassegnazione fatalistica (p. 154) il determinismo ra- 
zionale del Bradley. 

Troppo inadeguato all'argomento è lo scritto dedicato allo Zeller, Temi- 
nente storico della filosofia greca, perchè meriti particolare menzione. £' 
vero che l'A., di proposito si limita a considerare la filosofia teoretica dello 
Zeller, enunciata nelle Variràge u. AbhandL, cioè proprio ciò che di più 
caduco ha l'opera sua, anche a giudizio de' suoi ammiratori. 

Il capitolo sulla filosofia dello Hartmann, limitato all'esame della cele- 
bre opera ^\x\V Inconscio (perchè, poi, tacere affatto di altre opere non meno 
importanti, come la Kritische Grundlegung^ la KcUegorienlehre^ il ProbUm 
des Lebens f ), ofire lo spunto al De Sarlo per sfogare tutta la sua indigna- 
aione filosofica contro l'idealismo; l'idealismo ch'egli non distingue punto 
nelle sue varie forme, storiche e presenti, ma prende tutto in un fascio, 
pure scagliando i suoi strali {sine ictuf) contro il trinomio Fichte, Schel- 
ling, Hegel. L' vero che l'A. non eccelle nella conoscenza della storia della 
filosofia moderna, sia pure intesa in senso estrinseco, informativo ; altrimenti 
non avrebbe sentenziato che < l'io del Fichte che si crea l'ostacolo per aver 
il gusto di superarlo e di assorbirlo, l'Assoluto dello Schelling che diventa 
natura per poter riflettersi, riconoscersi e bearsi in qualcosa che è un altro 
se stesso, l'Assoluto di Hegel che attraverso il ripetersi di infiniti (sic /) ritmi 
dialettici arriva a farsi persona nell'uomo, che cosa sono se non l' incosciente 
dello Hartmann chiamato con nomi diversi?» (p. 194). Figurarseli un 
Fichte, uno Schelling, un Hegel, simili a scolaretti pieni di emulazione, i 
quali si propongono il tema (i loro romanzi metafisici), per avere il gusto 
di superarlo e di congratularsi, poi, con se >^stes8Ì I 



(1) Il D. S. si attiene aocora Alla i* ediz. di A^partwui e realtà^ che rìsak al 
1893; ^ sembra ignorare gli scritti posteriori, specie i Saggia pmbblicati nel 1914. 

(2) In PsieoL e Filcs. l'A. afiferma la specificità del volere, senza dire in che 
propriamente consista. Vedi, anche, cap. X, parte II; e voi. U, p. I3>i7. 
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Passiamo ai due grossi volumi di Psicologia e filosofia. Nei quali v'ha, 
bensì, della buona psicologia, anche se mescolata e talvolta infisurcita di nozioni 
di psicofisica, psicofisiologia e psicopatologia, ma difetta la filosofia: almeno 
nel senso di unità organica del contenuto conoscitivo, di attività consapevole 
del metodo e deiprincipii esplicativi. Infatti, malgrado le sue vaste cogni- 
zioni psicologiche, TA. non riesce a determinare con chiarezza i rapporti 
tra psicologia, filosofia e metafisica, che sono oggetto di discussione nel 
primo capitolo. Questa mancanza di determinazione si palesa subito nella 
<niriosa situazione in cui viene a trovarsi TA., il quale, mentre sostiene che 
« la psicologia, non potendo e non dovendo esser fondata sopra determina- 
te premesse metafìsiche, è, per tale rispetto, indipendente dalla filosofia», 
continua serenamente aggiungendo che < essa, però, con Io studiare le forme 
di attività dell'anima, studia una forma di realtà ultima, la quale non può 
non avere il maggiore significato per una costruzione metafisica » (pp. 29 e 91). 
Non v'ha dubbio che se la psicologia studia una forma di realtà ultima, 
entra direttamente in una metafisica, anzi nella sola metafisica possibile ; non 
v'ha dubbio che, cosi, la psicologia, non che rendersi indipendente dalia 
metafisica, sarebbe senz'altro fondata sopra determinate premesse metafisiche. 
Nessun interesse offirono il 2^ e il 3^ cap., dove TA. ribadisce, con le vec- 
chie e trite argomentazioni, il dualismo tra essere e dover essere, l'indedu- 
cibilità della posizione pratica da quella teoretica. Il 4* cap. tratta dell'espe- 
rienza psichica, chel'A. considera come l'esperienza per eccellenza, l'esperienza 
immediata (i), perchè «l'esterna si rivela e acquista consistenza attraverso 
l' intema, onde è fondamento di ogni sapere empirico e di ogni constatazione 
di esistenza reale» (p. 79-80). Altro che indipendenza della psicologia dalla 
metafisica ! 

I capitoli 5', 6", 15®, e passi sparsi nel II voi., che avrebbero dovuto 
formare un unico tema, cioè l'analisi dell'individuazione, riguardano l'indi- 
viduo dal punto di. vista psicologico, il soggetto e il concet* 
to e il concetto dell'anima nella psicologia contemporanea. £' vero 
che un'analisi simile non avrebbe senso pel De Sarlo, il quale scopre nell' io 
{empirico} < l'unità semplice e capace a un tempo di contenere la molti- 
plidtà del reale» (p. loi); Tio al quale va attribuito.il grado massimo 
di realtà concreta (i fatti psichici non sono che astrazioni), l'io che è ap- 
preso direttamente (II, 46) (2). Chi, poi, volesse sapere quali sono i rap- 
porti tra l'io e i suoi fatti psichici, apprenderebbe che bisogna ammettere 



(l) È superfluo rilevare che questi punti sono brillantemente svolti nelle dottrine 
4el Lotxe e del Wundt. 

il) L'A. svolge più diffusamente il suo pensiero nel voi. II, p. 85: <LMo, intanto 
é reale, in quanto è appunto qualcosa che non può essere assorbito in un'altra cosdenxa, 
in un'altra fomui di esistenza . . . ; l'io è reale appunto perchè, in quanto io, è atto a 
porsi di fronte a qualsiasi altro essere». 
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« qualcosa di obbiettivo, capace di rannodare gli elementi aìngoH tra loro > (i). 

Ma, Vìo è anche il soggetto» e il soggetto è « n» reale individuale dke 
può rispecchiare la reakà pur distmgaoKloseBe » (p. 125). Non sr può negare 
che questa soluzione delle difficoltà psicologiche e gnoseologiche, ia^fent» 
airÌ0 e al soggetto, sia molto semplice; e datta questa soluzione, st comprando 
coBDte il D. S. afiermi la sostanzialità delPanhna, da cui passa fì^Mmenle 
alla permanenza, all'identità, alla soprawireaza, airimraortalìtà, # ìtAdù 
all'esistenza di Dio. Come si provi qui l'immortalità delt' anima, non diretto, 
per non privare il lettore, che s'interessi al problema, del piacere di medRarlo- 
SQ^Ie dotte pagine del Merder, che il D. S. non ha neppure citalo. Però, egli 
aggiunge un argomento proprio : « Non i possibile l'annientaaKato dell'io, 
il quale, pel suo valore, acquista questa prerogativa > (II, &4) ; perchè « tolta 
l'immortalità dell'io, non si vede come possano essere dichiarati perenni 
tutti gli altri valori . . . » . Insomma, la permanenza dell'io è fondata sul 
suo valore, e la permanenza dei valori è fondata sulla permanenza dell'Io ì 

Procedendo di questo passo, l'ilhistre professore finisce col concludere : 
se l'anima umana è immortale, per le ragi<mi addotte, perchè non deve esserlo 
anche quella degli animali ? Non ha forse l'animale « la forma di essere che 
emte per sé e che per di pie accento si avverte, si sa e si posnede e che 
per ciò stesso è p^pace di bx valere la sua indipendenza di fronte a tutta 
il resto, ci si presenta come f<niiita delle prerogative per una reale perma- 
n^iza » ? (II, 77). Veramente, questa parve troppo grossa perfino al bene- 
volo critico della Rivista neùsc0lasH€a{2), che per eufemismo' la dissenna 
srista, imputabile soltanto all'ispirazione poetica del De Sarlo ! 

Per non tediare il lettore con l'esame degli altri capitoli della prolissa 
trattazione (abbondano le ripetizioni, i luoghi comuni, l'erudizioi^e ingom- 
brante), concludiamo con un accenno al cap. XIV, su l' attiviti conoscitiva, 
dove più che mai si palesg^ la mancanza d'una salda bai9e gnoseologica nella 
concezione filosofica del De Sarlo. II quale crede sul serio di risolvere il 
problema <iel conoscere subordinando l'essere a tre specie di certezza : la 
metafisica, la fisica e la morale. La prima ci darebbe il grado massimo di 
sicurezza, la seconda una certezza minore, per l'impossibilità di eliminare 
la contingenza, la terza rappresenterebbe il termine di approssinaaaieiie 
della probabilità. Ora, per le prime due, il D. S. ha ragione, almeno da^ 
suo punto di vista; ma per l'ultima, che diviene qui l'umile ancella del 
sapere, gli si potrebbe domandare se creda possibile un'etica che non derivi 
i suoi principii dalla metafisica, un'etica che non esprima una profonda esi- 
genza razionale. £ siccome egli pel primo risponderebbe sdegnando una 



(1) « L*io reale, il principio sostaosiale non è né al di fnorì, Bè al di dentro ddU 
strie dei fiotti psichici, perchè tra i fatti psichici e l'io non intercede afibtto la relaflone 
spaziale di dentro e fuori» (II, 53). Bene, e allora? 

(2) Vedasi Tart. di G. Pepb nel fascicolo dello scorso aprile, 
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precettistica empirica, a noi non resta che il desiderio insoddis&tto di una 
più chiara e coerente determinazione de' vari gradi di certezza e verità, che 
son poi la realtà stessa. Ciò che il De Sarlo avrebbe dovuto fiure, in tanta 
selva di pagine, e che, a parer nostro, sarebbe stato, per la filosofia, assai 
più interessante dell'indagine su la sede delKanima (II, 154), della descri- 
zione dei cafieici e dell'alberello della coca. 

Rinaldo Nazzari. 

Fausto Brbjxi, Logica della voUnità^ saggio storico-morale, Milano, Val- 
lardi, 1918 (pp. 176 in-i6). 

Questo saggio ha un interesse sopra tutto pratico. L'A. combalte la sua 
battaglia contro i formolisti della Chiesa di Roma, ch'egli chiama vecchi- 
odierni cercando di mostrare una Chiesa moderna, razionale, vivente, e pur 
tradizionale. Siamo dunque nello spirito della Jii/arma CattoUca del Gio- 
berti, ma con minori ardimenti. Il volume è poi fornito di una Errata-cor- 
rige nella quale l'autore cerca di dar soddisfazione a tutti i suoi critici cat- 
tolici, ed attenuare il significato del suo libro, presentandolo quasi come un 
tentativo di mostrare, agli uomini imbevuti di filosofia moderna, che la parte 
sostanziale delle loro dottrine è pure conforme al cattoKcesimo, e quindi si 
può bene stare in grembo alla madre Chiesa. Ora ciò di cui dubitano gli uo- 
mini imbevuti di filosofia moderna, non è propriamente che la loro filosofia 
sia cristianesimo e sia cattolica ; essi dubitano che la Chiesa di Roma sia 
ndlo spirito del cristianesimo e del cattolicesimo, fondandosi essa sopra 
il concetto della trascendenza di Dio e della esclusività della Chiesa nel 
pensiero. Quale cattolicesimo è quello nel quale la verità non è la libera 
produzione dell'universale comunità degli uomini, che mostri appunto il 
suo valore in questo diventar pensiero comune degli uomini, e non nel- 
l'arbitrio del giudizio d'una congregazione? 

. La Chiesa ha appunto il difetto d'esser vecchiodierna, cioè di non aver 
saputo conciliare il concetto di tradizione col concetto di innovazione. S'è 
rianovata, s'è mutata, e^chi lo può negare ? ; ma con una lentezza tale che 
qualche grande della Chiesa crede ancora sia necessario negare il moto 
della terra per essere fedeli cattolici ! La tradizione non si conserva se 
non rinnovandosi, cosi come l'organismo non continua a vivere se non 
ri&cendosi momento per momento, e una società non si conserva se non 
innovandosi di giorno in giorno, sviluppandosi. Sviluppo non è infatti solo 
innovazione, ma innovazione che è conservazione. Quindi afifermazione della 
libertà dello spirito, che solo innovando sa conservare. 

Il libro del Brelli, come dice il titolo, consta di due elementi. Da una 
parte un problema storico, dall'altra un problema etico. 

Il problema storico consiste nella dimostrazione che la vera scolastica 
è quella di S. Tommaso e che in S. Tommaso la parte predominante è la 
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dimostrazione dell'identità di ragione e volontà, della connessione del vero 
e del fatto. Onde il vero continuatore di S. Tommaso è Vico, e mediante 
la dottrina di Vico si può giustificare il valore attuale della Chiesa. 

La filosofia moderna deve coincidere con quella di Vico, quella di Vico 
coincide con quella di S. Tommaso ch'è la vera e tradizionale. Si toma 
insomma al vecchio criterio storico, che pareva debellato dopo lo Spaventa : 
la storia per interpretazioni e fuori deU concetto della storicità. Invece di 
cercare di individuare il pensiero d'un autore e di determinarne il pieno 
e caratteristico valore nel suo tempo e perciò la sua vera azione storica, 
si cerca di trasformarlo nei pensiero nuovo mediante l'interpretazione, e 
cosi mostrare che il pensiero nuovo è il pensiero vecchio, e la tradizione 
non è stata offesa. £ ciò proprio mentre si vuol dar rilievo ai concetti di 
storicità e sviluppo. A parte ciò, il concetto dell'idealismo moderno della 
identità di ragione e volontà non nasce esclusivamente dall'intuizione di 
S. Tommaso d'un intervento della volontà nel giudizio, ma anche dal con- 
cetto, sviluppato da Ockam a Cartesio, del mondo come opera della vo- 
lontà di Dio, concepita la volontà come arbitrio. Poiché appunto il vero 
concetto della volontà si ha mediante la sintesi del concetto di necessità e 
di arbitrio. Niente c'è di soverchio, inutile, o assolutamente infecondo nella 
storia del pensiero, poiché anche gli errori firuttano, se non altro per la 
loro confutazione. L'interpretazione storica che il Brelli poi dà di S. Tom- 
maso è arbitraria perchè monca. Egli dice di guardare solo S. Tommaso 
filosofo, quasi che S. Tommaso ammettesse che la sua filosofia potesse 
andar disgiunta dalla sua teologia, e quasi che la sua teologia non fosse 
poi essa stessa continuazione e compimento della sua filosofia e perciò 
quella che ne determina il vero valore. 

L'A. rimprovera al Gentile, di cui in una nota.(p. 43) riporta un giu- 
dizio sull'opera innovatrice di S. Tommaso, il fatto che in ogni suo giudi- 
zio c'è sempre un ma, « che te lo fa in ogni caso di parer contrario, con 
un processo in cui la sottigliezza viene a morire nel sofistico». Ma egli, 
come fa appunto con qualche giudizio del Gentile che riporta nel suo 
libro, arrivando fino al ma e sopprimendo il resto, espone solo un 
aspetto del suo autore, ed è perciò che non ha il suo ma. Neanche la parte 
teorica del libro ha del resto il suo ma. L'autore ha chiuso un occhio 
sopra il resto del suo pensiero. Egli vuol dimostrare che l'uomo è tutto 
il mondo perchè in lui si assomma tutta la realtà. La ragione, se vuol 
essere ragione, deve essere anche meccanismo, vita, sensibilità. L'uomo 
non ha bisogno d'uscire fuor di sé per cercare il mondo, poiché il mondo 
è tutto in lui. E questo mondo è il suo fatto, T opera sua. L'uomo non 
crea solo la sua storia, ma anche la sua natura. La sua volontà fa il bene. 
Poiché è contraria alla teoria dello spirito ed all'etica stessa la dottrina 
secondo la quale l'uomo vede il bene e segue il peggio, la ragione gli 
mostra il vero e l'ordine delle cose, e la volontà proterva si ribella e 
rinnega il vero cadendo cosi nell'errore e nel male. L'errore è già il male. 
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£ l'errore è male perchè il nostro pensiero è già Tatto nostro, la nostra 
aadone, nella quale noi poniamo e dimostriamo Tessere nostro. Giustissimi 
concetti ma che debbono essere integrati, affinchè mostrino tutto il loro va- 
lore, con una critica a fondo dell'intellettualismo e della trascendenza. 
Poiché il pensiero non può essere veramente creatore del suo bene, se non 
in un mondo che è il suo mondo ; e finché egli ha una realtà, la vera realtà, 
fuori di sé, egli non ha un mondo suo. Se questa realtà sta al di sotto di 
lui, è il meccanismo, è la natura, egli non può liberarsene se non facendola 
sua, dominando il meccanismo, e perciò liberandolo, liberando la natura 
che non resterà più fuori di lui. Se questa realtà è posta al di sopra di lui, 
il vero Spirito, lo Spirito creatore increato, egli o non crea veramente 
perchè non gli si adegua, e questo dire che la volontà fa, crea il bene è 
un semplice giuoco di parole, o lo adegua eia trascendenza se ne è bella 
e andata. Il Brelli invece pretende salvare la trascendenza di Dio, salvare 
il soprannaturale, il quale naturalmente non può essere conosciuto se il 
soggetto non può conoscere se non facendo suo l'oggetto, e se tal sopran- 
naturale deve restare fuor del soggetto. L'uomo è per lui tutto, ma il tutto 
naturale, e il vero valore del mondo, lo Spirito creatore, è invece al di là 
dell'uomo. Cosi gli si toglie ancora una volta la possibilità di vivere e 
conoscere seriamente. II Brelli accetta e fa sua insomma tutta la critica che 
Tidealismo moderno ha fatto dell'intellettualismo e del naturalismo, ed 
ammette che unico organo della filosofia e della verità è la ragione; ma 
poi rifiuta tutta questa critica, quando essa attinge il vertice supremo della 
realtà. Dio; e vuol rimettere il freno alla ragione avvertendola che non è 
ragione creatrice, ma ragione creata. 

Nell'applicazione pratica ch'egli fa alla storia di questi suoi concetti 
perviene cosi a concepire come la Chiesa di Roma sia la produzione del- 
l'impero stesso, dello Stato ; ma finisce col credere che la società religiosa 
debba far da censore anche allo stato moderno, non comprendendo come 
io Stato moderno, appunto perchè è riconoscimento della libertà ed auto- 
nomia del soggetto, .ed educazione dell'individuo a questa libertà, cioè in- 
nalzamento dell'individuo all'universalità e spiritualità ch'è la vita comune 
come libera produzione (o solamente per quel tanto che è tutto questo in- 
sieme), è già in sé società religiosa, chiesa universale, cristianesimo in 
atto. 

La vera ragione per la quale Tidealismo non si può conciliare estrin- 
secamente colla chiesa cattolica è che esso è in sé tutto spiegato, o meglio 
tutto dispiegantesi, ciò che la Chiesa è solo come principio. £ perciò nes- 
sun vero idealista combatte la religione, ma cerca invece di sollevarla alla 
realtà del suo concetto. 



V. Fazio • Allmatbr. 



Digitized by 



Google 



108 RECENSIONI 



Giuseppe Rensi — UneamenH di filosofia scettica. — Bologna» Zanichellt 
[1919] (pp. XLVI-306 in-i6^). 

Quattro sono le ragioni che hanno quinto il prof. Giuseppe Rensi delia 
R. Università di Genova sulla fatale via che finisce allo scetticismo (p» 
XII-XVII). Prima: il fatto di non esser riuscito, in due suoi precedenti 
volumetti sulla filosofia del diritto, a fondare su salde basi l'universalità dello 
spirito. Seconda: la lettura dei libri del Renouvier, il quale distrusse nel* 
l'animo del R. il pregiudizio di una ragion pura non colorita dal senti* 
mento e dalla passione, e . . . che si possa pretendere essere la vera, autega* 
tica razionalità imparziale e superiore, da designarsi come quella che è estesa 
a tutti o deve . . . essere a tutti estesa e a tutti imporsi . . . » , che costi- 
tuirebbe air incirca « quella cosa assolutamente arbitraria e indeci&abile che 
il Rosmini {pover uomo /) chiamava < evidenza intellettiva » (p. XII-XUI)» 
e di cui i dogmatici spiritualisti contemporanei fanìio tanto caso, mentre 
viceversa essa meriterebbe il sacrosanto disdegno di ogni uomo dabbene. 
Terza: la ripubblicazione di una bissolatiana traduzione di Sesto £qi- 
pirico, nonché la lettura di due storie dello scetticismo greco, l'uoa dd 
Brochard e l'altra del Goedeckemeyer: ripubblicazione e letture attesa 
verso cui il R. si abbeverò alle pure fonti dello scetticismo antico. Quajrta 
ed ultima: la guerra ! A questo punto le cose si complicano, perchè non 
è più tanto facile capire in qual modo la guerra, insieme agli opuscoli di 
filosofia del diritto, al Renouvier a Sesto-Empirico-Bissolati ecc. possa aver 
avuto un cosi terribile effetto sull'animo dell'ottimo prof. R. Eppure è fitci'^ 
lissimo. Basta seguire il filo di questo ragionamento : nella guerra gli uomini 
si bastonano, si spaccano la testa e si ammazzano perchè non vaxmo d'ac- 
cordo fì:a loro, perchè ciò che par vero all'uno par falso all'altro, ciò che 
par giusto all'uno pare iniquo all'altro e via dicendo ; e siccome nessuna 
viiol cedere, né riesce a convincere gli altri con argomenti razionali, ne 
seguono botte da orbi ; teste rotte e simili piacevolezze. Non avete ancora 
capito? Soltanto lo scetticismo è in grado di spiegare perchè gli uomini 
si sbudellino a vicenda. Non sostiene esso, si nell'ordine teoretico che 
nell'ordine pratico, la contraddittorietà insuperabile della ragione e quindi 
l'impossibilità di' verità assolute e razionali su cui gli uomini possano logi- 
camente — e pacificamente — accordarsi ? Dunque, scetticismo e guerra 
sono, a guardar bene, una cosa sola; e chi ha capito bene la seconda deve, 
di necessità, arrivare al primo; come c'è arrivato il prof. R. (i). 

Da tutta questa preziosa confessione ognuno capisce che un certo muta* 
mento nell'animo del prof. R. ci deve essere stato; che egli non può aver 



(i) Il quale poi afferma, viceversa p. 58; che solo «dall'insperabile diffondersi e 
dominare di correnti di relativismo e scetticismo ... si potrebbe attendere la sistemazione 
dei rapporti amani sulla base d'una maggiore mutua comprensione, tolleranza e mitezza». 
Sottoporremo questa idea all'esame del presidente Wilson. 
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saochiato lo scetticismo col latte della balia e che, infine, anch'egli deve 
por una volta^ver bevuto airamaro calice della comune, dogmatica filosofia. 
Ma fortemente 's'ingannerebbero quei maligni che di ciò volessero fargli un 
canco : accusandolo di esser stato un tempo, per esempio hegeliano o cro- 
ciano (p. VIII-IX) o, viceversa, di aver scritto un « grosso' libro » in cui 
egli «professava una dottrina dogmatica e realista» (i) ecc. ecc., od altre 
simili, sconcezze. No. Il R. è puro da tutto questo, e se anche non può 
portare allo scetticismo una verginità filosofica assoluta, tuttavia non lo si 
può accusare davvero d'adulterio e, tanto meno, di meretricio. Non ci 
credete ? Badate bene ch'egli minaccia, in tal caso, d'obbligarci a leggere 
tatti i suoi libri (2). A noi pare, dunque più prudente credergli sulla parola, 
e ritenere senz'altro assodato che egli, a qualunque genere appartenessero 
i suoi libri antecedenti all'attuale scetticismo, abbia portato seco fin dalla culla 
almeno un certo amaro e mefistofelico sogghigno — germe, nascosto e 
latente del znrus scettico — contro < i sistemi che vogliono ad ogni costo 
(come i bambini desiderano per le loro favole), andar a finire in bene > , 
cioè i sistemi dogmatici (p. XI). Eveniamo ormai ch'è tempo, allo scettici- 
smo rensiano. 

Secondo l'egregio nostro autore, la povera ragione umana non può dar 
fuori alcun pronunciato avente pretesa all'universalità e alla necessità, senza 
impigliarsi nelle più insanabili contraddizioni. Prova di dò il fatto che gli 
uomini non sono mai riusciti a mettersi d'accordo fra loro, e hanno 
propugnato sempre idee diverse e contraddittorie in modo irriducibile. Ma 
il R. ritiene che queste contraddizioni, anziché appartenere ad uno stato 
empirico, provvisorio, superabile, della conoscenza, appartengano al suo 
stato ultimo, definitivo, assoluto, alla mente «tutta spiegata», alla ra- 
gione (3). Anzi egli nega risolutamente che si possa parlare, altro che per 
metafora, di una ragione universale immanente negli spiriti singoli (p. 22 
ss.). Infiitti tale ragione per esser conoscibile dovrebbe manifestarsi e rive- 
larsi attraverso le coscienze dei singoli « io » i quali, invece, proprio 
perchè si contraddicono e si negano a vicenda, anziché rivelarci l'esistenza 
di una ragione unica valevole per tutti, ci rivelano l'esistenza di tante ra- 



(i) A. X1LOHS&, Lo wcetticismo, in Resto del Carlino^ del i® settembre 1919. 

(s) Pag. Vili: «Non ho nessuna ragione di pretendere ohe vengano letti questi 
miei scritti e tanto meno che si faccia nn'accurau esegesi dei pensiero che in essi si 
ttaAifesta. Ma però chi ▼voi accasarmi di mutamento ... è moralmente obbligato a sob- 
bncwsi a quella noia e fatica . . . » • 

(3) P<4* ^VI : « Io non mi limito semplicemente a dire ... qui non c'è yerità 
perchè gli uomini la pensano diversamente e si contraddicono ... ma discuto anche : 
qui non' e* è verità perchè questo pensiero logicamente non si sorregge ... Vi sono con- 
traddizioni esteme perchè vi sono contraddizioni inteme. Le une sono parallele alle altre» 
dipendono dalle altre« ci sono perchè ci sono queste, e provano con la loro insopprimi- 
bile esistenza l' insopprimile esistenza di queste ». 
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gioni molteplici e diverse (i), o almeno, che è lo stesso, quella di una 
ragione perpetuamente distruggentesi e contraddicentesi in sé medesima. 

Una prima applicazione di questi suoi concetti il R. fa esaminando, in 
quella parte del suo libro ch^è dedicata al diritto, il fondamento filosofico 
delle leggi. Come egli ha già negato, contro la tesi dell'idealismo assoluto 
moderno, l'esserci di una ragione teoretica identica in tutti, nega ora, sulla 
stessa base, l'esserci di una ragione pratica -— volontà o spirito oggettivo — 
parimente comune a tutti e costituente il principio di ogni singola azione 
e volizione degli individui, realizzantesi gradualmente nelle leggi e nelle 
istituzioni umane. Se un'unica volontà si realizzasse negli uomini, essi do- 
vrebbero sempre avere volizioni concordi — a quello stesso modo che s'è 
visto, prima, per la ragione teoretica, la quale dovrebbe produrre l'umanità 
nel campo della conoscenza. Ma ciò non avviene, perchè, per quanto ri- 
guarda il diritto, in qual mo(^ p. es. la volontà del delinquente e quella 
della legge che punisce il delitto, la volontà del congiurato contro i poteri 
statali e quella dello stato che scopre e condanna le congiure ecc. ecc., 
potrebbero identificarsi ? 

Ora, una legge razionale dovrebbe esser fondata appunto sul consenso 
di tutte le ragioni individuali ; altrimenti si avrà il fatto bruto den'op- 
pressione dei meno da parte dei più, o dei più deboli da parte dei più 
forti. Ma siccome l'unanimità sul terreno del volere non è più facile ad otte- 
nersi di quello che sia sul terreno del conoscere — data l'irriducibile diversità 
fra i singoli voleri cui s'è ora accennato — . cosi è tolto alla legge e al 
diritto ogni fondamento razionale. Non aveva già dovuto Pericle concedere 
ad Alcibiade che le leggi imposte anche dalla maggioranza ai cittadini 
senza avemeli persuasi sono non leggi ma violenza? E l'egregio prof. R. 
incarnando in sé l'afifascinante personalità del giovane greco, si propone 
banditore della filosofia del diritto di Alcibiade (2). 

— « Donde vieni o Socrate ?» — ci domanderà ora forse qualcuno — 
« o già, si sa, dalla caccia al bell'Alcibiade ? ». £ noi, per non dar adito 
a simili sospetti, sorvoleremo qui sulle interessanti deduzioni e appli- 
cazioni cui la filosofia del diritto Rensi-Alcibiade dà origine, nonché 
sugli eleganti raziocinii coi quali essa polverizza il diritto stesso e — en 
passant — anche la morale. Ben s'intende come il R., partendo da 
un cosi profondo concetto, qual è quello da noi ora accennato, non 
possa davvero appagarsi di quelle meschine teorie del diritto che la filo-^ 
sofia moderna è venuta, nel suo corso, qua e là elaborando. £ si capi- 
sce benissimo che la volontà generale di Rousseau sia un «mistico parto 



(1) L'universalità di diritto non può stare senza l'universalità di fatto, dice il R» 
(pag. 26), 

(2) « Prima di passare alle appHca7.ioni di questa, che può dunque chiamarti la filo-^ 
sofia del diritto di Alcibiade.. .» (p. 114). 
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« di letteratura < filosofica » (p. 80), la universalità kantiana una « trovata da 
bussolottiere» (p. 83), « un sofisma cosi scandaloso che non sembra davvero 
possibile che una tale teoria ... sia stata pensata in buona fede e soprat- 
tutto non si capisce come il mondo abbia potuto prenderla sul serio » (85-6) I 
£ nemmeno Hegel e gli hegeliani possono, per quanti sforzi abbiano fatto, 
essersi mai neppur per un momento elevati alle sublimi altezze del pen- 
siero del R. Il quale, una volta messo su questa strada, piomba, come un 
cavallo sfrenato in un campo di grano, in mezzo ai vari diritti, civile, costi- 
tuzionale, penale, internazionale e non si ritira se non dopo aver prodotto 
guasti incalcolabili. Non senza, però, avere prima, dedicato un capitalo ad 
esporre la filosofìa del diritto di . . . (indovinate?) di Giacomo Leopardi 

(P. 97) i 

Non meno interessante e non meno profonda dell'ampia trattazione che 
il R. dedica al diritto, è però Taltra parte del suo libro in cui, egli si oc- 
cupa della filosofìa, della sua' storia e della famigerata identità dell'una e 
dell'altra per cui, dal più al meno, Hegel, Cousin, gli hegeliani e gli idea- 
listi moderni hanno tutti un debole. E che il prof, R. trova — natural- 
mente — priva di fondamento, assurda, fondata sul vuoto e ridicola. La 
verità sviluppo e divenire assoluto, di cui le singole filosofie sarebbero i 
gradi o momenti necessari ? Ma se la verità di ieri è divenuta errore oggi 
che abbiamo scoperto una verità nuova, la verità d'oggi non sarà a sua 
volta errore domani, di fronte a un'altra verità ancora superiore? 

Quindi il concetto della verità come divenire porta necessariamente allo 
scetticismo, all'affermazione che tutto passa e si vanifica in etemo; affer- 
mazione, che l'arte, la filosofìa, la religione più serie hanno sempre tratto 
dal perpetuo fluire e trapassare di tutte le cose (p. 243). Ed ecco lo scet- 
ticismo scaturire dallo stesso idealismo e storicismo. Ma poi l'ottimo prof. 
R. non sa capacitarsi del come si possa concepire una verità non sostanza 
e oggetto, ma atto puro a divenire assoluto. «Coiùe può», egli domanda 
esterre&tto, «un'attività venire a stare al mondo da sé senza che ci sia 
qualcosa che la produca? Un'attività od energia elettrica, per es. venir 
fuori senza bisogno di pile?» (p. 237). Basta pensare alle pile e ai cam- 
panelli elettrici perchè, come si vede, la teoria dell'atto puro venga liqui- 
data senz'altro. — E noi resteremmo qui molto sbalorditi, se il R. non 
pensasse subito a riempire il vuoto lasciato in noi da questa brusca scom- 
parsa dell'idealismo assoluto, coli' insegnarci una sua nuova e peregrina 
teoria intomo all'idealismo e al materialismo (240- 1). L'idealismo, ci dice 
il R. è, si, giustificato in quanto la natura non sarebbe intelligibile senza 
un pensiero che la pensasse, come ha provato il corso storico della filosofìa 
da Locke e Berkeley fìno a Kant. Ma poi è altrettanto vero che Tatto de) 
pensiero da sé non si regge, come l'elettricità senza le pile, e ha bisogno 
dell'acqua e dei sali, cioè volevamo dire di un support materiale che lo 
produca. Il che giustifìca, a sua volta, il naturalismo materialistico. Si che, 
per concludere, mentre il dommatico sceglie una di queste due necessità 
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logiche — quella deiridealisino o quella del materialismo — e respinge 
Taltra con un atto di fideismo illogico, lo scettico, che la sa ben più lunga, 
standosene placidamente in equilibrio fra materialismo e idealismo, salta di 
qua quando lo credete di là, e vicevensa, e giunge a non farsi mai acchiap- 
pare dagli argomenti con cui lo rincorrete. 

Ma, per tornare alla storia della filosofia e allo sviluppo necessario di 
una verità dall'altra che gli idealisti vorrebbero vedere neiraltema vicenda 
dei sistemi filosofici, come mai Hegel, il Cousin, gli hegeliani, Croce, Gen- 
tile ecc. — di cui nel libro del R. si fa un'abbondante, se non saporito, 
minestrone — non si sono accorti della seguente, ovvia, facilissima cosa? 
Se lo spirito, proprio lui, si sviluppasse — daccapo ! — tutti i filosofi la 
dovrebbero pensare allo stesso modo, almeno nelle medesime epoche dì 
cultura e di civiltà: e l'unanimità dovrebbe raccogliersi almeno intomo alla 
filosofia < dell'epoca » . Non solo. Ma, affinchè lo sviluppo da una all'altea 
verità avesse un significato concreto e costruttivo, bisognerebbe che avve- 
nisse in tutti concordemente e nello stesso senso : che tutti fossero concordi 
nel ritenere che la verità A rappresenta un progresso rispetto alla verità 
B ; che ogni filosofia fosse accettata e ritenuta progressiva rispetto alla pre- 
cedente almeno da tutti i filosofi viventi ia una medesima epoca storica 
(p, 256-9). Invece, quello spirito assoluto che dovrebbe progredire da una 
verità ad un'altra superiore fa degli scherzi originalissimi. Tizio, che è 
stato fino a ieri positivista, oggi si converte all'idealismo, che ritiene verità 
superiore proprio mentre Caio, che fino a ieri è stato idealista oggi diventa 
positivista e ritiene invece l'idealismo verità inferiore e il positivismo ve- 
rità superiore. Vedete un po' che razza di giuochi fa lo spirito assoluto : 
in Tizio si svolge in un senso, in Caio nel senso opposto I £ avrete la faccia 
tosta di sostenere che sia davvero « spirito » , e davvero « assoluto » , e che 
si svolga dialetticamente di verità in verità ! 

E non diciamo poi nulla di tutti i grasiosissimi scherzetti coi quali l'otti- 
mo R. si sollazza, in qua e in là, storpiando e massacrando filosofi e filosofie 
e diluendole poi in una sua certa sbroscia lirico-sentimentale, con gran 
citazioni di versi a diritto e rovescio. £ non parliamo di un Suo capito- 
letto su « lo scetticismo e il pensiero italiano (p. XXV), in cui, simile a 
quel personaggio che si vede nei circoli equestri tra un numero e l'altro del 
programma saltar fuori a parodiare ginnasti e cavallerizzi con gran tonfi, 
cadute e lazzi e risa del pubblico, il R. fa il verso agli idealisti italiani 
e s'affatica a dimostrare — come quelli già fecero per l'idealismo •— che 
lo scetticismo sia la sola filosofia conforme alle tradizioni italiche : facendo 
a tal uopo tutto un pasticcio di Senofane, Polo, Gorgia, Cicerone, Machia* 
velli, Guicciardini, Leopardi e Giuseppe Ferrari. Né vogliamo notare tutte 
le vecchissime e insipide pappolate che il R. rimette a nuovo conto l'idea- 
lismo «di pretta marca tedesca « (originale, eh!), e l'hegelismo «disgu- 
stoso ottimismo . . . che ha in sé tutto il sapore della vecchia teodicea 
da predicatore sputasentenze ... e tutta Timpronta del pacifico e indif- 
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ferente egoismo d'un grosso rentier campagnuolo » (p. 211) ecc., né in- 
sisteremo sulla spiritosissima trovata con cui il R. tenta sottrarre lo, scet- 
ticismo alla consueta^ accusa di contraddizione in termini, osservando che 
esso nega non la conoscenza in genere, ma la conoscenza filosofica soltanto : 
quasi che lo scetticismo non fosse una filosofia e non venisse, quindi, a 
colpirsi lo stesso colla sua propria negazione (XX-XXIV). E nemmeno 
possiamo qui fermarci a gustare Taltra acuta osservazione, escogitata allo 
stesso fine della precedente, che lo scetticismo, sia non negazione del cono- 
scere, ma sospensione d'ogni giudizio e rifiuto d*afiermar come certo chec- 
chessia — anche che la verità non si conosce — quasi che il dire che ogni 
giudizio va sospeso non fosse pure un giudizio ritenuto, esso, vero e certo, 
e quindi non più sospeso ma attuato (i). 

Pure, nonostante i lazzi e gli scherzi, l'argomento con cui il R. in tutto 
il suo libro mira ad épater le bourgeois — e cioè la molteplicità degli spiriti 
singoli e la loro incapacità ad accordarsi nella ragione — appartiene a una 
filosofia ormai piuttosto . . . usata; che il R. con quella disinvoltura, diciamo 
cosi, ch'egli tante volte attribuisce agli idealisti — forse perchè ognuno proietta 
negli autori studiati le proprie categorie appercipienti — dà fin da princi- 
pio e senza mai neppur sognarsi di dimostrarla, per certa ed evidente. Eh 
già ! Sapevancelo fin da Leibniz che se le monadi non hanno finestre non 
possono accordarsi e comunicare fira loro se non in virtù di una miracolosa 
armonia prestabilita. E sapevamo benissimo che se tutto il mondo spiri- 
tuale si dissolve in una moltitudine di coscienze singole, non si può più 
parlare ne di Ragion Pura, né di Ragion Pratica, né di Spirito né di Vo- 
lontà universali, ne di Filosofia, né di Storia, né di Diritto e via dicendo. 
Solipsismo e scetticismo sono le conseguenze logiche di questa posizione. 
Ma chi ha autorizzato l'ottimo prof. R. a identificare lo spirito colle coscienze 
dei singoli ? Anzi, per parlar più chiaro, quando e come ha egli dimostrato 
che si possa applicare allo spirito la categoria della molteplicità? Eppure 
egli sapeva benissimo — quantunque mai nel suo libro si sia ricordato di 
dirlo — che gli idealisti da lui aborriti (Croce, Gentile e complici) sosten- 
gono essere appunto quella cate^^oria inapplicabile allo spirito. Ma poi la 
stessa categoria della molteplicità — che non è, ahimé ! molteplice ma, 
una — dovremmo ammettere, per elevarla a principio metafisico come 
£a il R., che non fosse, essa, a sua volta un'opinione di questo o quel- 
l'individuo, da cui altri potesse dissentire, bensì un principio universale e 
necessario, applicabile a tutti gl'individui: non prodotto da essi, ma, al 



(i) Vedi p. XX. Del resto, sul terreno degli argomenti contro lo scetticismo 
pare che il R. si senta poco a suo agio.^ Non contento di averli confiitati due o tre 
voUe neir «Introduzione», vien fuori a pag. 265, con l'altra nuovissima confutazione 
che « la negazione scettica della verità è come il purgante che caccia dal corpo gli umori, 
ma insieme con questi se stesso » . £ soltanto affetto per Sesto-Empirico-Bissolati, che il 
R. vuol citare qui ? 
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contrario, loro produttore. E avremmo cosi sospeso l'esistenza d^gli spiriti 
singoli, colle loro discordanti opinioni, a un concetto universale e neces- 
sario, dell'odiata Ragion pura. Di cui altri concetti universali e necessari 
sono pure «individuo» «contraddizione» ecc.; aboliti i quali, non si vede 
dove andrebbe a finire quel mondo di eterne guerre ò discordie che ci 
descrive l'egregio R. Il quale bisogna, dunque, che abbia pazienza, e studii 
come qualmente la filosofia moderna abbia da gran tempo capovolto il pro- 
blema che ora Io affatica quando si sforza di trarre dagli individui la 
ragione ; e si sia persuasa che occorre, per contro, trarre gli individui 
— e le categorie di «individuo» di «molteplice» ecc. — dalla ragione. 
Altrimenti l'ottimo R. avrà perso sì la verità, il diritto ed altre bellissi- 
me cose: ma farà come quello che cercava l'asino e c'era a cavallo sopra ! 

Ma il R. vive in uno stato di beatissima ignoranza rispetto alle que- 
stioni sopra accennate, di cui non sospetta nemmeno l'esistenza, perchè gli 
non è mai riuscito di passar quel famoso ponte dell'asino che separa la psi- 
cologia dalla logica e il punto di vista empirico dal trascendentale. Si che 
mentr'egli gixira e spergiura che la storia sia irrazionale e cieca, intanto 
la pensa e ce ne dà una filosofia che non vuol essere affatto irrazionale e 
cieca. E mentre respinge con orrore l'idea che le contraddizioni fira i sin- 
goli sistemi filosofici siano componibili e superabili, presume di comporle e 
superarle lui col suo scetticismo, e di renderle chiare e intelligibili ancora 
col riferirle alla « pluriversalità » della ragione, ossia a un principio che è — 
esso ! — non contraddittorio, anzi, il solo che al R. pare logicamente 
giustificabile ; e dà origine a una filosofia — essa ! — non più contrad- 
dittoria, ma che il R. crede, daccapo, la sola logicamente giustificabile, tanto 
giustificabile quanto assurde e contraddittorie sono le filosofie dogmatiche. 
E si capisce ! La contraddizione è contraddittoria, ma il dire che la con- 
traddizione sia lo stato definitivo del pensiero è ancora contraddizione ? Se 
si, lo scetticismo si annienta. Se no, è vinto colle sue stesse armi. Ma il R. 
a tutto questo non ci aveva pensato ! E quindi la sua trovata della ragione 
che si contraddice in sé, non vai meglio dell'altra degli spiriti singoli: se 
pure non si vuol ritenere un espediente per mascherare alla meglio la con- 
cezione grossolanamente materialistica dello spirito, d^ cui il R. parte per 
ripresentarcela, dopo un giro, a mo' di conclusione. 

Tuttavia non ci sentiamo ancora di piantar li lo scetticismo rensiano 
senza ^vere ammirato qualche altra bellezza. Si veda per esempio, l'argo- 
mento sopra riferito, con cui il prof. R. dimostra che la filosofia non si 
sviluppa necessariamente in un solo senso, ma in tanti sensi, quanti sono 
i singoli individui ; o se no, c> dovrebbe essere una « filosofia dell'epoca > 
che tutti ritenessero per vera. Ora, per provare che non v'è una filosofìa 
dell'epoca, non basta provare che, putacaso, degli idealisti possajio tornare 
al positivismo: bisognerebbe provare che essi tornano a quello stesso positi- 
vismo che era possibile prima del fiorire dell'idealismo : cioè che aderiscono 
al positivismo senza tener nessun conto dell'idealismo, nemmeno per con- 
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fùtarlo. Se questo avvenisse, la loro conversione sarebbe dovuta a incom- 
prensione o a dimenticanza completa dell'idealismo, e non sarebbe, quindi 
conversione razionale, a ragion veduta, come il prof. R. sostiene che 
sia (i). (Non avremmo cioè di fronte due ragioni come si vorrebbe dimo- 
strare, ma la ra^one e l'abitrio, la scienza e l'ignoranza). Se, per contro, il 
positivismo di cui si parla, ha confutato e superato in sé l'idealismo, allora 
è « filosofìa dell'epoca » : tanto dell'epoca, che prescindendo dall'idealismo 
non s'intende più. 

Ancora più seducente è l'altra forte argomentazione rensiana sui rapporti 
reciproci del materialismo e dell'idealismo. Come la natura presuppone il 
pensiero, così quest'ultimo, presuppone a sua volta la natura. Ma che il pen- 
siero presupponga la natura, non lo affermate. — benedetto Dio ! — col 
pensiero ? £ come dimostrate allora che questo presupponga la natura, quando 
una tale dimostrazione presuppone invece il pensiero ? O credetip di conclu- 
dere qualche cosa colla trovata dei'campanelU elettrici e delle pile? Eh 
vial Le «trovate da bussolottiere » del vecchio Kant sono qui di gran 
lunga superate. Dire che il pensiero suppone un support materiale perchè 
un atto non può star da sé senza qualcosa che lo produca (e pensare .che 
quello sciagurato di Aristotele aveva tentato anche lui di dar a bere la 
frottola dall'atto puro !), perchè la sostanza. antecede e spiega l'atto significa 
dar per ammesso proprio quello di cui si dovrebbe discutere. Perchè gli 
idealisti con a capo il Gentile sostengono che, invece, l'atto spiega la stessa 
sostanza. £ voi per tutta risposta date per ammesso, barando al giuoco del 
linguaggio e del senso comune, proprio quella tesi che dovreste dimostrare 
e non dimostrate: che la sostanza spieghi l'atto. Quanto all'energia elet- 
trica, lasciatela pure nei gabinetti di fìsica, perchè nessuno ha mai «identi- 
ficato Vatto del pensiero coW enerva o colla forza le quali, si hanno bisogno 
di un motore che le produca, ma non già (lo diceva anche quel buon uomo 
d'Aristotele !) quel motore immobile ch'è il voCfg.. Senza contare che, equi- 
voco per equivoco e arguzia per arguzia, anche dal concetto delle priorità 
della sostanza sull'atto si possono trarre delle conseguenze amenissime : fra 
le quali questa, che, siccome, per esempio, il maestro in tanto insegna in 
quanto, prima, c'è, cosi basta esserci e montare sulla cattedra perchè auto- 
maticamente l'insegnamento ne segua (2). Del che non dirò che possa 
costituire un'ottima prova la cattedra tenuta dal prof. Rensi. 

E tanto basti come esempio della correttezza critica del R. di cui. 



<x) Egli iafatti sostiene (p. 257) «che non a-venga per la filosofìa ciò che il Galilei 
diceva avvenire per i sistemi tolemaico e copernicano : che i seguaci del secondo avevano 
conosciuto e criticato il primo, ma non viceversa. Invece, per la filosofia tanto i seguaci 
del positivismo quanto quelli dell'idealismo potrebbero aver conosciuto e criticato il si- 
stema opposto. Gò escluderebbe, secondo il R., che la sopravvivenza di positivisti in 
tempi idealistici potesse venir spiegata, come deve, coir ignoranza o T incomprensione del- 
l'idealismo. 

(2) Questa conseguenza amena l'aveva già tratta il MATU&r, Introduzione alla J*ilo- 
soJia{Bui Laterza, 1913) p* 51* Forse pensando a qualche R. del suo tempo. 
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però, è bene ricordare una piccola. . . . distrazione. Quando egli dice 
che se la verità si sviluppa, la filosofia d'oggi sarà errore domani, e 
piange, perciò, suirinfinita vanità del tutto, ha dimenticato di dire — o 
forse non lo sa ? — che per l'idealismo moderno le filosofie non sono mai 
annullate dalle filosofie superiori, anzi eternamente conservate in esse, 
e perciò eternamente vere. Infatti, come diceva quel e predicatore sputa- 
sentenze » di Hegel : « La natura concreta dello spirito ha, per chi si fa a 
considerarla, questa peculiare difficoltà : che i gradi e le determinazioni par- 
ticolari dello svolgimento del suo concetto non restano come esistenze par- 
ticolari al di qua e di fronte alle sue formazioni più elevate, com'è il caso 
della natura esterna. . . . Per contrario le determinazioni e i gradi dello 
spirito stanno, nei gradi più alti di sviluppo, soltanto come momenti e 
stati» (i). Ma si ! Andate a ficcar nella testa del R. che le filosofie ante- 
cedenti non sono sassi, alberi o pietre da confrontare — come con altri 
sassi, alberi o pietre — colle filosofìe successive, bensì divengono in esse 
che sono «gradi più alti di sviluppo» «momenti e stati» I 

E dire che quasi quasi ci scordavamo di rammentare l'ultima e più im- 
portante conclusione dello scetticismo del Rensi ! Il quale, proprio arrivato in 
fondo al libro si accorge che la filo?^ofìa è « lirica » ed è « al di là del véro 
e del falso » I (pp, 288-306) Dunque, tutto questo che abbiamo riferito è poe- 
ma, canto, musica dolcissima ? Ha fatto bene il R. a dirlo in fondo al libro, 
perchè se lo diceva fin dalla prima pagina, non ci saremmo dati la pena di 
discutere i voli lirici e le dolci effusioni del suo cuore, e gli avremmo concesso 
subito quel diritto di sragionare che si accorda volentieri ai poeti e alle don- 
nine. Pazienza 1 In ogni modo s'ingannerebbe molto chi credesse che noi 
non riteniamo i Lineamenti di filoso^ scettica per un ottimo libro. Noi 
siamo persuasi, anzi, che esso colmi una vera lacuna nella cultura filosofica 
italiana. Se no, dove pescherebbero di qui innanzi le loro idee i frequen- 
tatori dei caffè e dei cenacoli artistici, le signorine e le signore dei comitati 
di beneficenza e via dicendo ? Tutta questa gente era ridotta a rileggersi in 
etemo i soliti libri di Giovanni Papini: V altra metà II crepuscolo dei 
filosofi ecc : figurarsi come divorerà, ora, il libro del Rensi ! Il quale, del 
resto, è benemerito anche verso l'alta cultura filosofica italiana in cui, da 
qualche tempo, ci si annoiava troppo per il bruttissimo uso che si veniva 
diffondendo in alcuni di non parlare di fflosofia che sul serio, avendone 
capito qualche cosa, procurando di intendere gli autori studiati e citati ecc. 
ecc. Contro questi vieti pregiudizi il libro del R. combatte una bella bat- 
taglia. E noi gli auguriamo di vero cuore — non dimenticando ch'egli è 
professore universitario — di raggiungere quanto prima i suoi intenti: al 
qual fine auspichiamo, con lui la più rapida possibile trasformazione di tutte 
le facoltà italiane di filosofia in tanti caffè-concerto. Mario Casotti. 



(I) Enciclopedia § 380. 
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La filosofia nsi ucki — Nella rivista 
iarintst Coergie nove, nel numero del 30 
ottobre igig dedicato ai problemi della 
scuola media, furono imerite le seguenti 
osservoMÌonì intomo cUV insegnamento della 
filosofia : 

Scrìssi Tent'anni fa nn libro in difesa 
dell'insegnamento della filosofia n^ licei, 
allora minacciato da chi presiedeva alla di- 
redone dell'istniaone media in Italia; e 
da allora più volte ho a^nito occasione di 
fare tra me e me un rigoroso esame di 
coscienza, per essere entrato nel dubbio che 
mi ftnsi lasciato trascinare dalla foga giova- 
nile a non conceder nulla alla tesi degli av- 
versari. Perchè, per dir la verità, più d'una 
volta in tutto questo tempo, ispezionando 
licei, conoscendo insegnanti, leggendo testi 
scolastici e vedendo a che cosa potevasi 
ridurre quest'insegnamento nel quale io ave- 
vo avuto Unta fede, mi è accaduto di 
dover riconoscere or l'uno or l'altro incon- 
veniente a cui tale insegnamento va incon- 
tro, e il pregiudizio che ne può derivare 
alla scuola. 

La filosofia, per informare seriamente gli 
animi e le menti e adempiere il suo proprio 
nffido, non dovrebbe essere una particolare 
materia d'insegnamento ; perchè essa, al 
pari della religione, ha tale natura da in* 
vestire tutta la personalità e compenetrare 
di sé tutta la cultura. Non si può essere 
filosofo a certe determinate ore e in certe 
determinate occasioni, se non si vuole tra- 
sformare la filosofia in un formalismo vuoto 
e pedantesco che disabitui dal sentire il 
valore dei problemi a cui la filosofia mira, 
e che sono nel fondo dello spirito umano, 



anche quando noi li disconosciamo. Il che 
non significa né che tutti i professori di un 
liceo debbano essere filosofi, né che il pro- 
fessore di filosofia abbia ad insegnare tutte 
le materie: ma soltanto, che tutti gl'inse- 
gnanti si inspirino a un criterio filosofico 
e tutti gl'insegnanti che collaborano alla stes- 
sa scuola coadiuvino l'opera di quello di fi- 
losofia, facendo per lo meno sentire il limite 
in cui si restringe la loro parte, e rispettando 
e insegnando a rispettare quelle questioni, 
alle quali essi non si affacciano per deliberato 
proposito. Bisognerebbe che tutta, insomma, 
la cultura che entra neUa scuola, fosse 
orientata in guisa da promuovere o almeno 
consentire la riflessione filosofica. 

Condizione che manca troppo spesso oggi 
nella nostra cultura nazionale, e viene per- 
ciò a mancare nell'ambito della scuola, in 
cui tale cultura sì rispecchia. £ in cui 
accade che il professore di filosofia, insieme 
col bagaglio delle sue dottrine, spesso sia 
fatto oggetto di sorrisi, di frizzi, di sarcasmo 
dai colleghi, cui non mancano talvolta note- 
voli titoli alla stima e all'affetto degli alunni. 
Ora è evidente che un insegnamento filoso- 
fico in tali condizioni anziché desiderato, 
dovrebbe essere rifiutato e combattuto dagli 
amici della filosofia. 

D'altra parte, la filosofìa per produrre i 
buoni frutti, che si ha ragione di attendere 
da essa, dovrebbe poter entrare nella scuola 
senza snaturarsi. Anche nel liceo la filoso- 
fia dovrebbe essere filosofia, sia pure elemen- 
tare. Elementare essa può essere nel senso di 
una filosofia, per cosi dire, iniziale : la quale 
non si potrà far valere criticamente in ma- 
niera perentoria di fronte alla coscienza fi- 
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losofica più elevata storicamente ra^iunta, 
ma sia nondimeno in se stessa una totalità 
organica e completa. Una filosofia elementare 
nel senso che consti di elementi, di parti- 
celle, in cui si delibi questo o quel problema 
e si acquistino queste o quelle idee, donde 
soltanto un lavoro ulteriore adatto a intel- 
ligenze più mature, potrà ricavare l'orga- 
nismo di un sistema, integrandoli con altri 
elementi e riconnettendoli tutti alla luce di 
un principio superiore," una tale filosofia è 
un assurdo. Perchè chi dice filosofia, dice 
sistema e pensiero unitario ; e con frammen- 
ta o elementi non si ottiene unità e non si 
ricostruisce mai un pensieio. Invece i pro- 
grammi (modestissimi programmi, discreti, 
che basterebbe intendere con intelligenza, 
e che ho sempre scongiurato i riforma- 
tori di non toccare) parlano di < elemen- 
ti di filosofia», che specificano come ele- 
menti di psicologia, di logica e di etica, 
quasi tre partii ciascuna delle quali possa 
stare per sé, e tutte bene distinte e se- 
parate da altre parti della filosofia desti- 
nate ad essere ignorate dagli alunni del 
liceo. £ molti insegnanti, come, non fosse 
altro, dimostrano i vari manuali comune- 
mente adottati, intendono cotesti programmi 
come una scelta o meglio come una spigo- 
latura che tocchi loro di fare dal vasto 
campo della filosofia, lasciandosi andare a 
credere che per entro a questo campo si 
possano infatti cogliere alcuni fiorì, informar- 
si, cioè, di alcune questioni, prender cono- 
scenza di alcune famose idee e di talune no- 
tizie che meritano di entrare nel patrimonio 
della cultura comune. Poniamo : tutti parlano 
di sensi, e di rappresentazioni, e di memoria, 
e di linguaggio; e tutti, più o meno, sono 
convinti che l'uomo sia un animale ragio- 
nevole e perciò ragioni: orbene, si potrà 
pretendere di essere persone colte senza 
sapere alquanto precisamente che cosa s'in- 
tenda per senso e di quante specie esso 
aia, e che significhi per l'appunto rappre- 
sentazione, e come l'uomo parli, e come 
ragioni? Tutte cose belle certamente a sa- 
persi, e che sono state studiate dai filosofi, 



e che si possono apprendere dai loro libri. 
La filosofia cosi diviene una serie di cono- 
scenze utili a sapersi, e sarà più bravo tra 
i maestri chi più ne farà apprendere, e mi- 
gliore tra i libri quello che ne ammanirà 
ad usum Delphini un maggior numero, 
secondo gli ultimi accertamenti o le con- 
clusioni più accettabili delle discussioni più 
recenti. A questo si riduce pur troppo la 
filosofia, per solito. E non è più filosofia^ 
perchè la filosofia non è una o più conoscenze, 
ma è pensiero ; non è contenuto, ma forma 
del sapere. E quando della stessa forma del 
sapere s'è fatto un contenuto, non solo non 
si è appresa la filosofia, ma si è finito per 
mettersi in condizione di non più capire in 
che la filosofia possa consistere. 

La filosofia non è erudizione. Molte sono 
le materie insegnate nelle scuole medie che 
sono per loro natura dominate daUa ten- 
denza a riuscire un semplice corredo del 
cervello. Troppi già sono i dati, i ragguagli 
d'ogni sorta, di cui si pretende rimpinzare 
le menti, nell'età del più vigoroso sviluppo, 
quando più esse hanno bisogno d'aria e di 
libertà. E la filosofia, trattata essa stessa 
come un certo numero di questioni, di cut 
convenga informarsi e di molte nozioni da 
appropriarsi, è una nuova causa di malattìa 
che si aggiunge alle altre; laddove essa 
dovrebbe essere una medicina o un corro- 
borante, onde si conservi o riacquisti il vi- 
gore della mente e tutte le materie di stadio 
possano quindi valere di vital nutrimento. 
La filosofia dev'essere, sia pure inizialmente, 
costituzione della personalità: quella che 
ordinariamente si dice educazione morale, 
ma che non può darci il vero carattere, il 
vero uomo, se non si suggella colla coscienza 
che l'uomo deve avere di se stesso, della 
sua dignità e del suo posto nel mondo, 
della sua natura e del suo conseguente de- 
stino. 

La filosofia, dunque, fa spesso nei licei, 
o può parere che faccia più male che bene. 
E molte considerazioni potrei aggiungere in 
questo senso, che ora per brevità tralas- 
cio, le quali dimostrerebbero che il male 
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é più grave che Don si creda. Ma da questo 
genere di considerazioni non mi sono mai 
creduto autorizzato, da ultimo, a conchiodere 
che sia meglio non fame nulla e darla vinta 
a coloro che voglioi^o, o almeno volevano, 
abolito nei licei Tinsegnamento della filosofia. 
£ le ragioni principali che mi hanno man* 
tenuto fedele alla mia tesi sono due. 

La prima ragione, è che tutti i difetti del- 
l'insegnamento filosofico si riducono a que* 
sto: che la filosofia che s'insegna è una 
filosofia cattiva, invece della quale ci do- 
vrebbe essere quella buona, ma non è pos- 
sibile veramente che non ce ne sia nessuna. 
Abolite r insegnamento specifico di filosofia 
e non nominate più professori di filosofia; 
ebbene, una filosofia, una cattiva filosofia 
si continuerà lo stesso a insegnare da altri 
insegnanti, poiché ognuno, a modo suo, è 
filosofo, anche senza saperlo. Posto dunque 
che una filosofìa ci sarà sempre, m^lio che 
nei licei ce ne sia una, che faccia obbligo 
a qualcuno di studiarla seriamente. Prima 
o poi, in una ^uola o nell'altra, ci sarà 
chi senta degnamente quest' obbligo, e abbia 
intelligenza e coscienza da adempierlo ; e la 
sua opera sarà buon seme che germoglierà 
come gran di spelta, e basterà esso a prò* 
pagare nella cultura nazionale la buona 
pianta del pensiero. £ poi, non c'è un u- 
glio netto tra la cattiva e la buona filosofia. 
£ questa, da che ce n'è stata una, è stata 
sempre la trasformazione della prima: la 
quale all'uomo d'ingegno darà quando che 
sia materia e incitamento a una riflessione 
critica, penetrante, riesamìnatrice e riorga- 
nizzatrice dello stesso sapere ricevuto e 
abituale, e iniziatrice di un nuovo pensiero, 
di OD vero pensiero. Non è mai buon con- 
siglio quello di chiudere ermeticamente le 
finestre e tappare ogni bua», sol perchè a 
finestre aperte, quand'è nuvolo, ci si vede 
poco. 

L'altra ragione è, che questa cattiva filo- 
sofia delle scuole medie è pure la cattiva 
filosofia delle università e di tutta la cultura 
Scientifica italiana. £ per lo stesso motivo 
per cui si abolirebbe l'insegnamento filoso- 



fico nei licei, si dovrebbe pute abolire negli 
istituti superiori, e alla filosofia dare la caccia 
da per tutto. Che è stata pure l'idea di 
quelli che hanno pensato che la filosofia 
sia come la poesia, dono dei celesti, che 
nessuna poetica può insegnare, e non s'in- 
segna mai infatti se non adulterata e scam- 
biata con surrogati mistificati. Ma io non 
sono di questo parere, e mi permetto di 
credere che anche la poesia si insegni, non 
dai trattatisti di poetica, almeno da quei 
pedanti, che l'hanno ridotta a regole empi- 
riche ed astratte, bensì dagli stessi poeti: 
leggoido i quali, i sommi, tutti abbiamo 
appreso che sia poesia. In fondo, è que* 
stione d'intendersi : ma s'insegna tutto; 
perchè lo spirito non è mai cosi individuale, 
che, ciò nonostante, anzi appunto perciò, 
non sia assolutamente universale. Anche la 
filosofia s'insegna: beninteso, dai filosofi. 
I quali, certo, sono pochi, e non più dei 
poeti; ma ciascuno non è un essere cosi 
esclusivamente privilegiato da non aver 
niente di comune cogli altri uomini. È della 
stessa natura di tutti gli altri ; e perciò 
ciascuno può parlare a tutti, ed essere in- 
teso. £ il poeta o il filosofo bisogna pure 
cercarlo in ciascuno per poterlo trovare in 
qualcuno. £ perciò si vuol usare (certo, 
con discrezione) qualche larghezza, e lasciare 
a molti la possibilità di correr l'arringo. 
Dai tentativi, dagli errori discussi e dimo- 
strati per Uli, dalle ricerche non sempre 
coronate ^ felice esito, aspettare la luce, 
la verità, la filosofia. Il pensiero italiano 
negli ultimi decenni ha progredito ; gli studi 
filosofici sono stati coltivati nel nuovo se- 
colo con fervore, tra la simpatia sempre cre- 
scente degli uomini colti. Via via che gua- 
dagnerà terreno la filosofia italiana nell'alta 
cultura e negli studi, anche l'iasegnamento 
filosofico dei licei sarà naturalmente con- 
dotto a rispondere sempre più pienamente 
al suo fine. G. G.]. 

Benedetto Croce — Sulla filosofia 
teologìuanU e U sue sopravvivente \ Nota 
letta aìl'Accad.^Pontaniana nella tornata del 
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19 gennaio 19 19 (estr. dal voi. 49 degli 
Attix pp. 12 in-4). [D Croce vi tocca tre 
punti. I® Problemi sussistenti t problemi 
insussistenti. Sussistenti, ossia veri proble- 
nai, sono quelli che si pongono nell'atto 
stesso che si risolvono, giusta il principio 
della unità del problema con la solu- 
zione; poiché «formulare un problema è 
determinarne i termini, e determinare i ter- 
mini importa insieme determinare la rela- 
zione dei termini tra loro e col tutto » ; e 
« determinare termini e relazione vale risol- 
vere il problema » . I pretest probleipi senza 
soluzione sono « aggregati di rappresentazio- 
ni, spacciati per concetti, o di rappresenta- 
zioni miste per concetti, e perciò esprimibili 
bensi ed espressi in parole, ma in parole 
alle quali difetta il significato logico, e che 
o non ne hanno alcuno (vuoti suoni) o lo 
hanno meramente sentimentale e fantastico». 
Problemi, questi cosiffatti, che si agitano e 
riagitano continuamente e vanamente, esco- 
gitando soluzioni, una delle quali distrugge 
l'altra, e nessuna contenta. E sono tra essi 
i cosi detti problemi < ultimi » o < massimi » 
o « eterni » . O si risolvono con l' immagina- 
zione; o si risolvono, non risolvendosi, con 
l'agnosticismo e lo scetticismo. La vera 
soluzione è bensi quella del filosofo che sco- 
pre la loro irrealtà, e mostra come e per- 
chè essi siano venuti al mondo, -r- Verità che 
nessuno contesterà se dalla forma che le dà 
il C. si traduce in quella ordinaria e tradi- 
zionale, che un problema posto bene, o nei 
suoi veri termini, è ipso facto risoluto; e 
che i problemi non risoluti sono quelli 
posti male. — Che poi un problema pri- 
ma di esser posto bene ci sia pure, ma 
posto male, lo riconosce anche il C, non 
solo in quanto ammette l'esistenza di que- 
sti cotali problemi insussistenti, ma di- 
ce pure a illustrazione del principio su 
detto dell'unità del problema con la solu- 
zione, che « di qua dalla soluzione, non si 
ha già qualcosa di formulato, una domanda 
precisa, ma, tutt'al più, solamente un'oscura 
sollecitazione, un senso di inaccomodamen- 
to, un dolore che è il segno non dubbio del 



crescere e maturarsi di un problema, dalla 
vita preparato al pensiero » (p. 3-4). Que- 
sto crescere e maturarsi del problema è pure 
un modo di concepire quello svolgimento 
— che il problema, come in generale il 
pensiero, non può non attraversare — in cui 
la stessa formulazione esatta del problema 
non può aver luogo subitaneamente. In 
conclusione, il problema non può dirsi in- 
sussistente se non quando si critichi e su- 
peri. Come il C. mostra bene d'intendere 
la cosa esemplificando nel 2® punto La co- 
noscibilità del reale come problema insussi- 
stente. Problema insolubile, perchè in esso 
i termini essere e pensiero «sono ri- 
masti non veramente pensati, rea vaghi ed 
incerti » e trattati perciò < come due entità 
o due cose » , che non si poteva mettere in 
rapporto senza escogitare una terza cosa, 
navigando in piena immaginazione e fog- 
giando mitologie. E il problema cadde, di- 
mostrandosi privo di significato quando, 
invece dell'astratto e fantastico essere^ si 
cominciò a parlare dell'oggetto, e si vide 
che gli oggetti non sono mai dinanzi a noi 
belli e fatti, ma si fanno volendo e pensando 
« e che perciò non sono oggetti ma soggetti, 
anzi un unico soggetto, di cui gli oggetti o 
singoli soggetti, formano nient'altro che t 
suoi aspetti stessi, resi astratti». 

Rimane bensi, secondo il C, una soprav^ 
vivenza del vecchio problema superato dalla 
risoluzione di essere e pensiero nel concetto 
del fare spirituale (che è il 3^ punto), e 
opera in un problema ben effettivo, che 
è quello dell'unità dello spirito o del reale, 
che è lo stesso: opera, creando accanto 
ad esso un suo doppione, insussistente e 
generato, dice il C, «dal persistente bi- 
sogno religioso di rifugiarsi e beatificarsi 
e acquetarsi in Dio, nel Dio o mitolo- 
gicamente immaginato o misticamente sen- 
tito » . Giacché la vera unità dello spirito 
è distinzione: unità dei distinti, da non 
confondersi con l'unità hegeliana degli op- 
posti : e l'unità invece che si desidera dai 
teologizzanti o mistici, rimasti impigliati 
nell'antiquato problema insussistente, è di làr 
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o di qum del processo stesso della distin- 
àone. La mente, dice il C. «adusata alla 
pecchia metafisica . . . divorata com'è da 
insaziabile avidità anificatoria, non coglie 
nelle fonne dello spirito la reale unità, che 
è la loro stessa attiva distinzione». — Il 
problema è appunto qui: unità che si di- 
stingue. Solamente raggiungendo T unità nel 
suo distinguersi la mitologia, il misticismo 
e ii teologizzamento finiscono per davvero. 

G. G.] 

J. B. Baillie — Anthropamorpkism and 
Truth ; Tke stereoscopie character of know- 
l€dge\ estratti dai Proced, Aristotelian 
Society. (Sedute del i8 febbr. 1918, pp. 
39; e del 17 apr. 1919 pp. 236-69). 

[II Baillie ha letto queste brevi memorie 
alla Società Aristotelica di Londra, nel feb- 
braio e nell'aprile 19 18. Anzitutto, UÀ. 
combatte il pregiudizio di considerare la 
mente individuale come già completa nel 
suo sviluppo, esistente accanto agli oggetti, 
anch'essi finiti e completi ; mentre lo svilup- 
po mentale è un processo di scope;rta di 
ciò che essa ménte contiene e del significato 
degli oggetti, in relazione ai quali essa vive 
ed è. Quella che si suol chiamare esperienza, 
consiste in questo processo. L'intellettualismo 
é il ponto di vista astratto della verità, 
perchè il pensiero ha la sua base nella 
mente individuale, all'infuori della quale non 
ha più alcun senso (pp. 15-17). Di qui 
l'insolvenza dell'intelletto nei riguardi 
«iella verità concreta. 

Ora, la mente ha tre mezzi per soddi- 
sfare al suo bisogno di unità, che è il fon- 
damento di tutto il reale: la verità con 
rintelletto, la bontà con la volizione, e la 
bellezza con l'emotività. Il pensiero non è 
tutto il reale, benché questo sarebbe infi- 
nitamente più povero senza di quello. La 
più alta espressione di vita spirituale è data 
dalla ricostituzione e riaffermazione dell'at- 
tività primordiale della mente, cui é subor- 
dinata ogni forma d'esperienza. 

Più importante, a parer nostro, è l'altra 
memoria più recente, sul carattere stereo- 



scopico della conoscenza. La quale, osserva 
giustamente l'A., è di solito considerata 
come un processo lineare (al pari delle serie 
' temporali), in cui la verità viene identificata 
con lo stadio finale di esso ; mentre, in de- 
finitiva, il fatto ultimo non é la successione, 
bensì un principio espresso mediante la suc- 
cessione : the real individed and individuai. 
L'attività conoscitiva é il coronamento del 
mondo in cui viviamo, il suo ultimo pro- 
dotto e fine; perché lo spirito è continuo 
con la natura (insieme di processi organici 
e inorganfci), e da essa inseparabile (pp. 
237-39). L'A. toma a ribadire qui il con- 
cetto già espresso nell'altra lettura, che la 
verità non è tutta la realtà, ma una rea- 
lizzazione consapevole dell'intera individua- 
lità. L'oggetto, come reale, rimane indi- 
pendente dai nostri processi conoscitivi; 
verità e errore sono forme esclusivamente 
menUli. consistenti nell'attingere o no il 
soddisfacimento delle leggi del pensiero. 

Una parte interessante dell'opuscolo è 
quella dedicata alla determinazione della 
natura e dei rapporti fra percezione e con- 
cetto, i quali l'A. riguarda come stadi di 
conoscenza unici e sui generis, non sovrap- 
posti o superiori l'uno all'altro ; e combatte 
l'opinione assai diffusa tra gli psicologi, che 
credono possibile di ricavare i concetti con 
un processo di generalizzazione da altre 
forme d'esperienza, percettive o rappresen- 
tative. 

• La materia trattata sommariamente, per 
quanto lucidamente, dal Baillie, è di quelle 
che investono i problemi centrali della fi- 
losofia, e quindi suscettibile delle più ampie 
e appassionate discussioni. Qui ci sia con- 
cesso di accennare soltanto a due rilievi, 
fondamentali gnoseologicamente, che riguar- 
dano la parte della dottrina in cui dobbiamo 
dissentire dall'illustre pensatore inglese. 
Quando questi parla di € mente individuale» , 
di « unità mentale * , intende quella del 
singolo individuo, quale si presenta empiri- 
camente (p. 259). E la verità da esso ela- 
borata sarebbe da considerare come un pro- 
cesso parziale, per quanto importante, ioa- 
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deguato ad assicurare alla mente stessa il 
floddisfacìmento dei fini inerenti alla sua 
natura. Onde la realtà, pel B., non solo 
occupa una sfera più vasta della verità, ma 
è da questa indipendente, non è un farsi 
progressivo di realtà e verità insieme. Che è 
verità conereta, cioè certezza, la quale, co- 
me divinò il nostro Vico, è intrinseca all'atto 
del pensiero con cui esso si pone origina- 
riamente, e quindi si nega nel suo essere 
immediato, per riacquistare attraverso lo 
sforzo dialettico la piena comprensione di 
sé {verum factum). Né ciò è possibile senza 
mediazione. Se il Baillie avesse intesa que- 
sta necessità della mediazione attiva nel 
processo del vero (concreto), non avrebbe 
nella sua dottrina aperto l'adito a un plu- 
ralismo noetico, che lascia sopravanzare alla 
verità un residuo di realtà irrazionale, cioè 
a dire trascendente. £, infine, anziché giu- 
dicare un arbitrio ingiustificabile dell'intel- 
letto lo spingere il processo cogitativo fino 
al punto critico della contradizione {brea- 
king point)^ egli avrebbe potuto vedere nel- 
l'aspetto positivo del principio di non con* 
traddizione la molla segreta e la ragione, 
al contempo, di ogni realizzazione dei fini 
mentali. R. N.]. 

RiNALlX) Nazzari — // * dato * come 
principio di certezta (Discussione gnoseo- 
logica) : estr. dagli Atti della R, Acc, di 
scienze di Torino^ voi. LIV, 1918-19, pp. 
740-50 e 857-44. [In questa stringente me- 
moria il N. istituisce un'analisi molto accu- 
rata del concetto del dato ; e dimostra che, 
comunque inteso, il dato non può essere 
assunto a principio di certezza. Sottile ed 
«satta questa osservazione: «Nemmeno le 
qualità prime forniscono nn semplice dato 
sensibile avente validità obiettiva, richiaman- 
dosi esse necessariamente a concetti che, sia 
per l'origine psicologica che per valore gno- 
seologieo, si presentano irti di problemi. 
Infatti, anche se fosse dimostrata valida la 
-distinzione tra qualità prime, inerenti aU'og- 
^etto, e seconde, risolubili nel soggetto, si 
aprirebbe pur sempre la formidabile questione 



dei rapporti tra l'obiettivo e il subiettivo» 
dove questo secondo non può essere d^adato 
ad epifenomeno, perchè esso pretende all'esi- 
stenza con pari diritto di quello onde si fetnno 
valere alcune qualità sensibili » . Più perento- 
ria e perspicua quest'altra : « Ponendo il 
criterio della certezza nel dato (fatto o qualità 
sensibile), non che risolvere il problema, lo 
si suppone già risolto, con una .«soluzione 
che è una vuota tautologia, perchè il dato, 
una volta assunto come tale, include già 
l'interpretazione dell'esistenza obiettiva come 
suo attributo ; la quale è, invece, il termine 
in questione, la a; da risolvere mediante il 
principio della certezza**. — La certezza, 
dunque, non si può derivare a posteriori^ 
ma va cercata nel pensiero. È qui il N. ri- 
corda il cogito cartesiano e quello di Ago- 
stino, dicendo il primo « copia imperfet- 
ta»^ del secondo; e ripete la critica che 
o pensiero ed essere sono termini etero- 
genei, e l'equazione che ne fa Cartesio è 
un giudizio sintetico, ma problematico; o 
sono termini omogenei, e allora il giudizio 
diventa analitico, e però certo, ma insuffi- 
ciente a costituire il criterio della verità. 
Ma, il concetto cartesiano del pensiero è 
molto diverso da quello agostiniano; e la 
differenza è tale da rendere afiatto impos- 
sibile il paragone. Perché, quando lo stesso 
N. definisce quello di Agostino come pen- 
siero oggettivo, con ciò stesso ha già 
detto che esso non è pensiero nel senso 
con cui da Descartes in poi parliamo di 
pensiero. £ quanto al rapporto tra cogi- 
tare ed esse nel cartesianismo il dilemma 
del N. ci pare che ammetta la * possibilità 
d'un terzo corno. In&tti i due termini 
non sono né omogenei, né eterogenei, ma 
omogenei ed eterogenei insieme. £ in que- 
sta unità di medesimezza e differenza con- 
siste la scoperta cartesiana, corrispondente 
a quel concetto della mediazione, che lo 
stesso N. caldamente propugna. 

Giacché il principio della certezza è, se- 
condo il N., un principio logico, ma un 
principio che sia veramente principio ; e che 
non può essere perciò né quello d'identità. 
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né quello di non contraddizione; perchè 
tanto l'identità quando la difierenza presup- 
pongono la molteplicità e la diversità dei 
pensabili. « I quali, pur essendo molteplici 
e diversi, si riconoscono come appartenenti 
alio stesso soggetto pensante (almeno come 
pescante), rispetto al quale è unificata la 
loro sua molteplicità». Unificatone, che 
e si produce attraverso 1* identità, non dei 
singoli finiti, ciascuno de' quali reca in si 
il germe della sua distruzione, ma del pen- 
siero infinito nella sua continuità»: ossia 
mediante il principio dì ragione. Il 
quale implica soltanto i pensabili e il pen- 
siero ; quindi non implica altro che se stesso : 
▼ale a dire, i assoluto. É la ragione asso* 
Inta, fuori della quale nulla i pensabile, e 
nella quale e si dissolve ogni distinzione di 
soggetto-oggetto, ogni limitazione di termi- 
ni», e si realizza il vero, concreto Uni* 
verso, che non è «un obietto che il pen- 
siero trovi dinanzi a si come un termine 
immediato o estrinseco » ; ma < i unità di 
ragione, realtà mediata». Appunto, a 
questa realtà mediata, che non i, ma si ia, 
e propriamente est quatenus cogftatur, ac- 
cenam da lungi anche Cartesio. G. G.] 

Generoso Gallucci -» L'attualità dello 
spirito e l'idealismo attuale del prof . Gen- 
tile (estr. òaXVEco della cultura) Napoli, 
1917. — L'attualità dello spirito: memoria 
letta all'Accad. pontaniana, Napoli, Sangio- 
vanni, I9I9, (pp. 22 in-4 estr. dal. voi. 49 
d^li Atti), [Il prof. Gallucci gira da qual- 
che anno intorno al concetto dell'attualità 
spirituale, ma non riesce a trovare la 
porta per entrarvi dentro. Evidentemente si 
sente attratto verso il concetto che ne ho 
«sposto io in vari lavori, che egli ha sotto- 
posti a diligente studio; e gliene rendo 
qui pubbliche grazie. Ma, sul più bello, 
quando si trova innanzi alla enunciazione 
dei corollari, a cui bisogna pure andare in- 
contro una volta accettato quel concetto, 
adombra e dà addietro, e protesta che 
certe proposizioni sono insensate: cioi gli 
paiono prive di senso (a lui che pure so- 
stiene l'infinito significato di ogni psopo* 



sizione, e che dovrebbe pure, in seno a 
quei suo fantastico infinito, concedere un 
posticino anche per me, ossia per l'in- 
terpetrazione mia d'un concetto a cui egli 
stesso mira I). £ che altro può significare per 
un attualista essere una proposizione priva 
di senso, se non che colui il quale la giudica 
tale, non riesce a capirla ? Una di queste 
proposizioni insensate sarebbe p. e. questa : 
che l'interprete di una poesia storicamente 
esistente fa lui stesso questa poesia. — La 
fa ? grida il Gallucci : ma dite davvero ? Ma 
questa identità tra fare e rifare i schellin* 
ghianismo: e ben venga U Croce a dare 
addosso a questa astratta identità, e a re- 
staurare lo schietto hegelismo della denietn^ 
de Betrachtung. No, l'interprete rifa, o 
meglio vivere all'infinito. «U pensiero di 
Dante, di Spinoza, di Hegel . . . sono processi 
reali » : e come tutti i processi reali sona 
convertibili, secondo il Gallucci (che non si 
vede come abbia fatto a saperlo), in ideali : 
cioi in processi conosciuti. Ma in che sen- 
so? e Nel senso che l'Io individuale può, 
non rìfisire quei processi, non riviverli». 
Con questa parola messa in corsivo il bravo 
prof. Gallucci salva tutto. — £ se io gli di- 
cessi che < rivivere » i una parola insensa- 
ta? insensata, perchi metafisica, e della 
peggiore metafisica ? Per rivivere bisogna ri- 
nascere ; ma l'ammette il Gallucci che si ri- 
nasca ? £ se non si rinasce, ma si persiste» 
come intendere la discontinuità tra vivere 
e rivivere? In verità il rivivere e la conver- 
tibilità di ideale in reale, e di reale in ideale 
eia cconsustanzialità» dell'oggetto col sog* 
getto, e il significato infinito, in cui il G. 
si rifugia per sottrarsi alla logica dell'idea- 
lismo, sono metafore, pensieri corpulenti, 
immagini; e non i con queste armi che 
si può combattere sul terreno della filo* 
sofia. Il problema i intatto: cosi come 
si presenta allo stesso A. ap. 14 della sua 
memoria accademica : e Negate le differenze 
assolute e l'identità astratta^ restano a con« 
siderarsi le differenze dinamiche, ossia le 
differenze in atto ». Appunto : ma le diffe- 
renze sono dinamiche se non si fissano, ma 
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si risolvono nel processo del dinamismo, 
che le pone. E allora ? Non dice egli subito 
dopo che «la differenza in atto per eccel- 
lenza, è quella fra un processo ideale ed il 
processo reale in cui si converte?». 
Proposizione che, se non è anch'essa insen* 
sata, deve significar questo : che il processo 
operatore della conversione non è né reale 
né ideale, ma quello che si fa processo reale 
e si fa processo ideale. II quale processo, 
segreta energia operatrice della conversione, 
nella sua unità indifferenziata e differen- 
ziante, sarà Uno, se Dio vuole, malgrado 
tutti gli scandali del Gallucd per chi unizza ; 
e, quel che è peggio, essendo un Uno 
non pensiero né realtà, né ywq né voif)Tdv, 
è proprio Vsv di Plotino e di tutti i mistici. 
Chi è dunque il mistico ? G. G.]. 

Cesare Razzoli — V idealismo e la 
filosofia Bocca (Torino, 19 19, pp. 122 
in- 16). [Il R. è persuaso ancora che a ri- 
conoscere all'Io il potere che gli attribuisce 
l'idealismo, di creare l'oggetto suo, si op- 
ponga un «lieve ostacolo» : ed è «l'esi- 
stenza del dato, come a dire di ciò che 
esiste nel nostro pensiero, e come pensiero, 
ma non si può dedurre puramente dalle 
leggi del pensiero . . . l'ospite straniero, che 
adotta il nostro linguaggio, che s'acconcia 
ai nostri costumi, che veste i nostri panni, 
che mangia al nostro desco, ma serba pur 
sempre, nell'accento e nei modi,' l'impronta 
della sua origine esotica » (p. 85-6). Gli 
pare quindi « di sommo interesse il rilevare 
che i più grandi metafisici furono costretti, 
loro malgrado, ad ammetterlo, proprio nel 
momento in cui ricostruivano l'esistenza 
universale con gli elementi dell'io, o si in- 
dustriavano di farla scaturire liricamente 
dalla pura attività del soggetto > ; e « un 
esempio freschissimo e quanto mai sugges- 
givo, dell'ostinata resistenza del dato, ossia 
della realtà naturale » lo trova nella mia 
Teoria generale dello spirito^ in una pagina 
(2* ed. p. 264) dove non gli riesce di veder 
chiaro in un concetto dialettico, che doveva 
perciò essere dialetticamente esposto, e fis* 



sato quindi in questa forma: «Il pensato 
è impensabile perchè pensato, e pensato 
perchè impensabile » . K crede che il mio 
conato dimostri com'io abbia «sentito ot- 
timamente che qui, nella consapevolezza 
del nostro pensiero di rappresentare spiri- 
tualmente una realtà che non è spirituale, 
di pensare un oggetto sprovvisto di pen- 
siero, risiede il carattere più profondo e 
drammatico del pensiero stesso » (89-90). 
No, egregio prof. Ransoli: io non ho sen- 
tito codesto, né ottimamente né pessima- 
mente. Così orientato com'ero e sono, nella 
mia Teoria, io, — sia pure illudendomi, se lo 
credete, — e chiudendomi rigidamente in me 
stesso cioè nel pensiero, e non parlando 
perciò d'altro oggetto che quello che il 
pensiero produce a se stesso, non potevo 
gittare il più fugace sguardo in una realtà 
non spirituale. £ bisogna assolutamente che 
chi voglia capire che cosa è il pensato — 
quest'oggetto stesso di cui parlate, questo 
dato, che per dato che sia, non potrà mai 
essere se non dato per noi, ossia ritenuto 
da noi dato •» ne riconosca l'impensabi- 
lità nell'atto stesso che lo pensa: poiché 
(secondq che io spiego in quella pagina, e 
la spiegazione avrebbe dovuto essere suffi- 
ciente, e mettere in guardia contro le ver- 
tigini da cui il prof. Ranzoli s'è lascia- 
to prendere) la cosa è pensata come im- 
pensabilile'; e potrei dire che il penaiera 
in quanto obietti vato, e però pensato, è 
pensato appunto come dato. Non è pen- 
sato. £ consiste in ciò l'intrinseca contrad- 
dizione del pensiero, forma, io dicevo, della 
sua * irrequieta attività, — Non si tratta, 
dunque, di prestare o non prestar fede « a 
una testimonianza cotanto autorevole e de- 
cisiva » come, secondo il R., sarebbe quella 
della coscienza del dato come tale ; si tratta 
bensì d'intendere questa testimonianza. £ 
senza questo intendimento non c'è filosofia. 
Devo pure avvertire il prof. Ranzoli 
che parlando d' illu s i o ne di cui l'idealismo 
appresterebbe il materiale agl'individui, egli 
si lascia sfuggire tutto il significato dell'i- 
dealismo. Il quale da Fichte, anzi da Kant, 
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«nzi da Cartesio in poi, non ha parlato 
nuu di pensiero di individui, e meramente 
soggettÌTO. Se egli non vede prima di tutto 
t]iial è il pensiero, di cui parla l'idealista, 
tutto il suo affanno per la rivendicazione 
del dato è vano: incipit cogitare ^ incipit 
errare / Quando egli si rendesse conto della 
oggettiva soggettività, e cioè dall'assolutezza 
del vero pensiero, può darsi pure che si 
accorgerebbe altresì della impossibilità per 
un idealista, quale egli, a modo suo, vuol 
essere, di parlare di caso e di natura o 
altro, comunque, dallo spirito. £ allora 
fon'anco potrebbe rendersi conto di un 
concetto dell'idealismo contemporaneo, che 
pare gli sia rimasto affatto inaccessibile, 
quando si dà cura (pp. 105-6) di avvertire 
i filosofi che e per mondo materiale, al 
presente, non .lecito intendere se non la 
realtà sprovvista di coscienza e provvista di 
leggi proprie, che non sono leggi psicolo- 
giche > ; che da tempo è stata relegata nel 
museo dei ferravecchi scientifici la materia 
passiva, pesante, impenebrabile, resistente, 
amorfa ecc. e che e l'indagine ha mostrato 
che la sua apparente rigidezza non è dovuta 
che alla velocità dei suoi elementi ultimi, 
semplice cariche elettriche costituite da una 
modificazione dell'etere simmetricamente 
-distribuita intomo ad un punto > , e che < la 
tnateria non è che la forma stabile del- 
l'energia, l'energia intra-atomica 9 (p. 107). 
Oiiamatela materia o energia, é tutt'uno 
linchè l'avrete collocata nello spazio. Pel 
^osofo la questione è 11, non già nell'essere 
palpabile o impalpabile, resistente o non 
resistente, omogenenea o meno, fissa o in- 
stabile e cosi via ; ma nell'essere nello 
spazio o nell'avere in sé lo spazio. £ con- 
^cepire lo spirito fuori di un quid spaziale, 
e insieme con esso, hoc opus, hic labor : 
questo è il problema che il prof. Ranzoli 
deve affrontare se vuol aver ragione di 
-quell'idealismo che, non potendo far a 
meno dello spirito, sostiene che da esso 
bisogna dedurre ciò che esso si trova di 
Ixonte. G. G.]. 



Adolfo Levi — Sul concetto della 
realtà e sul problema del male (estr. dalla 
Jiiv. di filos., 1918, di pp. 14 in-8). [Di- 
scute benevolmente quella insipida rifrit- 
tura di mitologismo indiano, incompreso 
monadismo leibniziano (monadi con fine- 
stroni !) e ingenuo realismo da carbonaio 
dell'Aliotta, La guerra etema e il dramma 
dell'esistensa. Comincia in verità con una 
bugìa, dicendo il lavoro dell'Ai, coperà, 
oltreché di pensiero, di vita; opera di un 
uomo che ha rivissuto intimamente la tra- 
gicità della tremenda crisi che ora agita il 
mondo, e dalla urgenza chiaramente rico- 
nosciuta del problema del male e del do- 
lore é stato indotto a rielaborare e a mo- 
dificare le proprie concezioni filosofiche, 
offrendo cosi un esempio bello e non molto 
comune di probità e di coraggio scientifico 
insieme». Ma fa poi giustizia sommaria 
delle assurde pretese realistiche con cui 
l'Ai, crede di poter superare la soggettività 
della esperienza, che pure vuole co ne reta, 
e pietra angolare d'ogni verità. È ben vero, 
dice il Levi, che l'Ai, «insiste sul fatto 
che la conoscenza che abbiamo di noi stessi, 
implica sempre distinzione da altri, che il 
processo dell'intelligenza contiene sempre un 
riferimento all'oggetto ; ma ciò non permette 
di oltrepassare la sfera della soggettività, 
perché tale distinzione e tale riferimento, 
in ultimo, si riducono ad atti del soggetto, 
a contenuti della sua stessa esperienza e a 
interpretazioni di essa. Se l'affermazione 
dell'oggettività di un contenuto mentale 
avesse valore decisivo, anche il sogno e 
rallucinazioue ci farebbero cogliere la realtà. 
Certamente, possiamo distinguere nell'espe- 
rienza totale un aspetto soggettivo da uno 
oggettivo; ma mentre é necessario (e ciò 
deve riconoscersi anche quando si ammet- 
tano le conclusioni più risolutamente ogget- 
tiviste), se non altro in certi casi, ridurre 
il secondo aspetto al primo, l'inverso non 
può farsi. £ffettivamente, l'io é il presup- 
posto necessario, la condizione imprescin- 
dibile di ogni iftto di conoscenza: data 
questa tesi (cioè il cogito cartesiano e Tap- 
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percezione trascendentale kantiana intesi 
nel loro senso più profondo), è illegittimo 
ogni tentativo di varcare la sfera della s<^- 
gettività, in cui si esaurisce tutto il reale, 
visto che ogni sforzo che si faccia per 
questo scopo non è altro, in ultima analisi, 
che una nuova espressione di quella attività 
dell'io che si vorrebbe oltrepassare. La 
stessa affermazione di una realtà indipen* 
dente dal soggetto (la vecchia crìtica berke» 
leyana contro l'esistenza della materia vale 
contro ogni dottrina oggettivista) implica 
r affermazione del soggetto stesso che con- 
templa tale realtà ; del resto, la stessa po- 
sizione di un essere non si riduce poi un 
atto dell'io ? » . £ continuando in questa 
lezione elementare di gnoseologia, rincalza : 
«Non solo non ho il diritto di affermare 
l'esistenza reale di altri soggetti simili al 
mio (che sono, non meno degli oggetti 
cosidetti materiali, semplici contenuti della 
mia coscienza cui attribuisco, grazie ad una 
ricostruzione concettuale, un determinato 
significato) ; ma nemmeno quella di parlare 
di una realtà del passato, che, sotto Tana- 
lisi, sì riduce a una proiezione mentale di 
elementi della mia esperienza attuale, inter- 
petrata in un certo modo. Non soltanto 
quindi debbo dire che mi è impossibile tra- 
scendere l'esperienza ; debbo aggiungere che 
non ho il diritto di varcare la mia espe- 
rienza attuale, perchè ogni sforzo che 
faccio in questo senso appare poi l'inter- 
pretazione di alcuni dei suoi elementi: per 
quanto io tenti e mi sforzi non giungo ad 
uscire dalla cerchia del mio io, nella sua at» 
toalltà». 

Ma da queste giuste osservazioni il L. non 
sa cavare altro di meglio che il «solip- 
sismo», che amerebbe «svolgere sino alle 
ultime conseguenze » ; di che, evidentemen- 
te, gli manca il coraggio. Troppo poco, in 
verità. E certo un soggettivismo cosi stre- 
menzito non gli può giovare a risolvere il 
problema del male ; rispetto al quale e^ìi 
non si contenta delle fantasticherìe dell'A- 
liotta, ma non ha niflla di meglio da 
contrapporgli. L'io« sta bene: non se può 



uscire; ma, appunto perciò esso non è io 
finito. L'appercezione trascendentale di Kant 
non è del soggetto finito : altrimenti rapriorì 
kantiano non potrebbe conferire al sapere 
quella oggettività che nel kantismo gli con- 
ferisce. G. G.]. 

Filosofi medievali s del Rikasci- 
MENTO. — [Nel Journal des savants di 
marzo-aprile 19 19 Fran90ts Picavet, della 
Ecole des Hautes-Études, pubblica Unprojet 
de puòUcation d'oeuvres philcsophigues du 
Moyen dge, che sarebbe stato formato dalla 
Société d*Hiitoire generale et comparée des 
philosophies médiévales, promossa dallo 
stesso Picavet, dall'Esmein, dal Pron e da 
Albert Réville; e indirizzato «uniquement 
aux pays de l'Entente et de ses amis ». Si 
vorrebbe prima pubblicare le opere necessa- 
rie agli studenti e ai professori di storia 
letteraria e di storia, di filosofia e di teolo- 
gia e alle persone colte che si occupano di 
questi studi. Se la Società avrà mezzi, pro- 
seguirà la pubblicazione integrale delle opere 
esaurite o inedite d'un certo numero di pen- 
satori medievali. Gli aderenti sono pregati 
di dare il loro parere sui libri che la Società 
già si propone di pubblicare, e indicarne 
altre di cui si desideri la pubblicazione. Si 
vuol dare testi esatti, corretti» la cui lettura 
sia resa quant'è possibile agevole a chi 
voglia cavarne le idee essenziali. Note per 
illustrazione dei luoghi difficili, e rinvìi alle 
opere dello stesso autore o degli altri scrit- 
tori medievali che abbiano trattato lo stesso 
argomento. Una prefazione breve indicherà ; 
i^ le questioni postesi dall'autore; 2^ le 
soluzioni che ne ha date ; 7^ come ha coor- 
dinate le diverse quesrioni e soluaoni. In<- 
fine un indice di nome e di cose. Gli ade- 
renti sono pure invitati a segnalare eventuali 
collaboratori. 

Gli autori compresi per ora liei Catalogo 
della Società sono : Pseudo-Seneca, Lattan- 
zio, Pseudo- Dionigi, Claudiano Mamerto. 
Marziano Capella, S. Ambrogio, S. Agosti- 
no, Macrobio, Boezio, Cassiodoro; 

Giovanni Damasceno, Giovanni Scoto 
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Erìgena, S. Anselmo, Gaunilone, Pier Lom- 
bardo, Gioranni da Salisbary, Alessandro 
da Halès, S. Tommaso, Vincenzo da Beau- 
Tais, Roggero Bacone, S. BoBaventnra, 
Raimondo Lullo, Raimondo da Sabunda, 
Kioolò da Cusa. 

In6ne la collezione comprenderebbe opere 
di alcuni grandi filosofi del sec. XV e XVI, 
come Marsilio Ficino, Tommaso Moro, 
Erasmo, Cardano. 

Noi non possiamo che plaudire all'ini- 
ziatÌTa del Picavet, ed incitare gli stu- 
diosi italiani ad aderire alla sua Società, 
augurando che il benemerito sodalizio, nato 
durante la guerra, nel 191 7, abbia pre- 
tto ad ampliarsi, accogliendo i volenterosi 
di tutte le nazioni. Ma non possiamo, 
in questa occasione, non ricordare che 
risale, in Italia, fino al 1859 il proposito 
di una edizione del Ficino, decretata dal 
Governo provvisorio di Toscana, ministro il 
Ridolfi, quando fu pure decretata l'edizione 
del Machiavelli, sola iniziata ma non con- 
dotta a termine. E il povero Arnaldo della 
Torre aveva compiuto gli studi per una rie- 
dizione critica dell'epistolario ficiniano. Ma 
non sperò mai di ottenere aiuti e incorag- 
giamenti alla spesa non lieve che sarebbe 
occorsa. Poi venne la Società italiana per 
gli studi filosofici, che promise, 'sotto la 
direzione del Tocco, la pubblicazione delle 
opere prindpali dei filosofi italiani del Ri- 
nascimento. Ma non so quanto si sia mai 
curata di mantenere in qualche modo la 
promessa. Venne in luce bensì nel 19 io pel 
quarto centenario di Telesio, un primo vo- 
lume del De rerum natura del filosofo co- 
sentino, con una prefazione del Tocco e 
sotto gli auspicii della Società : ma era opera 
personale di un privato studioso ; e le spese 
della stampa erano largamente fatte dallo 
Stato attraverso un Comitato che a Cosenza 
ai era costituito per la celebrazione del cen- 
fónario. Segui a 5 anni di distanza il se- 
condo volume; e l'opera s'è arrestata quan- 
tunque non sia venuta meno la sovvenzione 
dello Stato, e non manchi se non un volume 
al compimento almeno dell'opera maggiore; 
A quando? 



Alcuni volumi (che il Picavet forse non 
conosce, poiché vi avrebbe trovato anche- 
l'opera principale del Cusano) ha pubblicati 
nelle sue collezioni il Laterza; e altri ne 
pubblicherà, se non mancheranno gli aiuti 
degli studiosi italiani, ancora pur troppo 
rari nel campo dei lavori veramente utili al 
progresso degli studi e altamente disinteres- 
sati. G. G.] 

Ettore Bignone — Antifonte oratore- 
ed Antifonte sofista^ (estr. dai Rend. del R, 
Ist. Lomb., voi. LII, 19 19, pp. 564-578. 
[Ritoma sullo studio dei due frammenti 
dell' 'AXifj6eia scoperti pochi anni fit nei Pa- 
piri di Ossirìnco, dei quali largamente s'era 
occupato nella N, Rivista storica à^\ 191 7 '• 

Premessa la traduzione dell'intero testo, 
suggerisce alcune integrazioni per le lacune 
non colmate dagli editori inglesi; e quindi ^ 
si sofferma a discutere la varia e incerta tra- \ 
dizione circa l'unità o la duplicità delle per- 
sone di Antifonte oratore e Antifonte so- 
fista, richiamando l'attenzione sul carattere 
schiettamente democratico del secondo dei 
due frammenti venuti ora in luce, e come 
esso vivamente contrasti con IMmmagine che 
per sicure testimonianze storiche si conosce- 
di Antifonte oratore: aristocratico risoluto 
e pugnace, esaltato da Tucidide per la sua 
fermezza e la sua indomita avversione al 
partito popolare. Argomento b^n più con- 
cludente di quello finora addotto delle dif- 
ferenze stilistiche, in favore della distinzione 
dall' Antifonte sofisto, autore dell' 'AXiiOeia 
dall'oratore. — Questa nota è un estratto 
di un più ampio studio, che il B. promette 
di pubblicare quanto prima. G. G.] 

Giuseppe Ghseohi ^ Le fonti del De 
sensu rerum di Tommaso Campanella, — 
Palermo, Trimarchi, 191 8 (pp. LYi-82 in-8). 
[I difetti di quest'opuscolo saltano agli oc- 
chi; e sono due i principali. L'uno che 
un esame analitico come quello che l'A. s'è 
. proposto di lare del contenuto del De s. 
rer, non è possibile senza tener presente 
altre opere del Campanella; per lo meno,. 
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la Philosophia sensibus demonstrata e la 
Metapkysica. L'altro, più grave, che tra le 
' fonti ' da studiare non si sarebbero dovuto 
a nessun patto pretermettere quegli scrittori 
della Rinascenza e segnatamente quelli dal 
C. più esaltati, come il Pico e il Telesio, da 
cui egli fu spinto a superare la Scolastica 
in cui era stato educato. Pure, cosi com'è, 
il lavoro del Gh. è utile allo studioso del 
De s, rer. Esso si limita a rintracciare le 
fonti classiche e medievali ; e queste non tut- 
ti^. Ma quelle che indica, sono esattamente 
determinate con precisione, e giovano si 
come contributo a una ricerca più estesa, si 
come dimostrazione del modo che il C. 
tenne verso gli autori letti e messi a pro- 
fitto. Alla ricerca, che è tema speciale del 
lavoro, sono premesse una cinquantina di 
pagine sulla teoria della conoscenza del C, 
sulla dottrina delia * mente', sulla Metafi- 
sica: accurate, ben pensate e bene scrit- 
te. Nella seconda parte, riguardante la men- 
te, non avrebbe però dovuto sfuggire il 
bellissimo studio del Felici, che il Gh. pare 
non conosca. — Notevoli (pp. XLix ss.) le 
osservazioni intorno al rapporto dell'essere 
col non essere secondo Campanella: che 
fu un punto discusso, dopo il Ritter, dallo 
Spaventa e dal Fiorentino; ed è dal Gh. 
inteso in modo da eliminare la trascendenza 
che vedeva lo Spaventa, e l' incertezza che 
notava il Fiorentino. Deplorevole la scor- 
rettezza tipografica. G. G.] 

D. Mercier — Le Christianismc dctns 
la me moderne in Pages choisies recueillies 
par No£l; Paris, Perrip, 1919 (pp. 310 
in- 8). [È una raccolta di conferenze, allocu- 
zioni, lettere pastorali, articoli, giunta in 
brevissimo tempo alla quinta edizione, 
' I brani raccolti nella prima parte del vo- 
lume (Le Christìanisme et la science) sono 
ormai invecchiati. La necessità per i catto- 
lici di uscire dal loro isolamento scientifico 



e di stabilire i migliori rapporti possibili 
con le scienze della natura, con la psico- 
logia, con la psicofisica, e tutti gli mitri 
problemi» che, insieme con questi, occupa- 
rono e preoccuparono i neotomisti, soprat- 
tutto nel decennio tra il '90 e il 900 ; il 
carattere, i fini, le possibilità di sviluppo 
•del movimento modernistico, e cosi via, 
sono questioni che hanno ormai un interesse 
puramente storico. 

Gli scritti raccolti nella seconda parte 
{Le ChrisUanisme et la vie) offrono ben 
altro interesse: vi si sente, malgrado la 
diversità degli argomenti cui ?i riferiscono, 
una vivente unità interiore ; l'espressione di 
un'anima intera e diritta nella sua fede, che 
impronta dell'orientamento spirituale che a 
quella attinge, le più varie questioni della 
morale, dell'educazione, della vita sociale. 

E per l'appunto alla unità interiore 
è dedicato un discorso della terza parte (Le 
Christìanisme et l'avenir), che è forse il 
migliore di tutta la raccolta. Contro la ten- 
denza intellettualistica della filosofia moder- 
na, ch'egli fa risalire a Cartesio e a Kant, 
anche il Mercier alBferma energicamente la 
necessità di questa unità interiore : non è pos- 
sibile separare la speculazione teoiica dalla 
coscienza morale e religiosa ; il filosofo è un 
uomo concreto, che in tanto filosofa, in 
quanto agisce, ama, so£fre, crede; che pensa 
non col suo cervello, ma con tutta intera la 
sua anima; umanamente. Poco importa 
che il Mercier creda possibile la realizza- 
zione di questa unità interiore soprattutto 
nella sua fede; poco importa che tutto il 
suo libro sia una continua e vivente difesa 
di questa fede ; la sua è propaganda nobile 
e fine, che non degenera mai in invettive 
polemiche, anche là dove egli attacca e di- 
strugge con poche serrate argomentazioni 
l'altisonante vacuità della e morale laica» 
e del € libero pensiero». C. D. d'A.]. 
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Spesso si parla con troppa indeterminatezza di morale cristiana, 
e la molteplicità di motivi etici che si affermarono nella storia due 
volte millenaria del cristianesimo, — sia nella vivente personalità 
degfli eroi e dei santi cristiani, sia nelle più svariate e spesso con- 
tradditorie posizioni teoretiche — fa sì che, nel determinsure il con- 
cetto dell'etica cristiana, o si proceda per una scelta arbitraria e si 
cerchi di puntualizzare il concetto di morale cristiana in una sola 
formula, in un tipo e in un personaggio, ad esclusione degli altri che 
vengon considerati tralignamenti ; oppure si giunga ad una conclusio- 
ne nominalistica: che cristianesimo sia un puro nome sotto cui, 
accidentalmente, per mero caso, si sono conglomerate nel corso dei 
secoli infinite tendenze. Le due posizioni pressò a poco si conguaglia- 
no, o meglio, la seconda è la logica conseguenza della prima che fu 
affermata rigorosamente dal protestantesimo nel suo sforzo supremo 
per un ritorno alla vera dottrina di Gesù e degli apostoli. Senonchè il 
puntualizzare in un momento unico il concetto del cristianesimo e 
conseguentemente della morale cristiana, significa chiuderlo in se 
stesso, sterile ed infecondo, incapace di ogni sviluppo e addirittura in- 
capaice di ogni intellezione e di ogni comunicatività. Già perfetto 
in sé, nulla vi aggiunge chi lo afferma; né lo può vivere in tutta 
la sua pienezza, ma solo imitare. L'imitazione fatalmente finisce a 
non coincidere mai col modello; e anche se la copia arrivasse a 
superare il modello essa trarrebbe sempre d'altronde i suoi incre- 
menti. Da ciò la vana affannosa ricerca, da parte del protestan- 
tesimo, del vero archetipo del concetto del cristianesimo. Lutero 
cancellò come filiazione illegittima del cristianesimo tutta la storia 
cristiana del medio evo. Ma neppure nel cristianesimo antico si riusci 
a trovare questo concetto in sé perfetto del cristianesimo e si can- 
cellò tutta la storia del dogma antico come filiazione dello spirito 
greco, pernicioso al primitivo spirito evangelico. Si cercò di limitarsi 
a Gesù e agli apostoli, ma si senti che tra Pietro e Paolo, tra Paolo e 
Gesù f& aprivano abissi, e che neppure in Gesù stesso si arrivava a 
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trovare già bella e formulata ed enucleata questa pietra filosofale del- 
Tessenza del cristianesimo. Cosi, cercando di ritrovare in un momento 
di tutta la storia del cristianesimo il concetto g^à bello e costituito 
del cristianesimo stesso, quasi dono soprannaturale disceso dall'alto 
agli uomini, si disgrega il cristianesimo e lo si riduce a cieca opera 
del caso, togliendogli la serietà e la santità della faticosa e dolo- 
rante storia degli uomini. La ricerca del concetto fallisce perchè 
questo concetto dovrebbe esser qualcosa di immoto, rigido, estraneo 
alla vitalità stessa della storia : nato non si sa dove, maturato non 
si sa come: una realtà soprastorica. Se invece teniamo presente che 
il cristianesimo è una realtà storica, e la storia concresce del pensiero 
e dell'opera degli uomini che mai cessano, ma in ogni istante, nel- 
l'opera del passato sentono un'insufficenza in cui non possono posare, 
un nuovo nodo da risolvere, allora il problema della ricerca storica ci 
si modifica profondamente : conviene allora ricercare l'intima norma 
per cui il cristianesimo assurge a nuove forme in un moto conti- 
nuo. Allora il concetto del cristianesimo vien ricercato non in un 
suo frammento, ma nella sua totalità, nella postrema esperienza 
che in sé riassume tutte le precedenti esperienze: le forme diverse 
che assunse nel corso dei secoli ci appaiono legate da un ferreo 
vincolo di necessità, come nell'albero le radici al tronco, il tronco 
ai rami e alle foglie ; non opera di jun singolo, ma di tutti gli spi- 
riti che successivamente la vissero e le diedero il loro tributo di 
passione e di amore. In tale concezione si' viene a riassorbire la 
tesi cattolica del magistero perenne della chiesa che si aggiunge 
alla dottrina di Gesù e degli apostoli e muove sempre dallo stesso 
spirito che l'assiste nel corso della storia. Tale canone di ricerca 
storica conviene tenere ben fermo, perchè soppravvive sempre un 
po' in tutti la tendenza a considerare il cristianesimo come una 
realtà sopraistorica, secondo le sue pretese di religione rivelata già 
perfetta fin dai suoi inizi. Cercando perciò di precisare l'ideale etico 
del Nuovo Testamento noi non determineremo tutto l'ideale etico 
del cristianesimo, ma le prime forme di esso e cercheremo di inten- 
derne a pieno le forze germinative. 

Il cristianesimo non si presentò nella storia con l'aspetto dt 
una vera e riflessa dottrina morale, con una precisa e rigida de- 
terminazione dei concetti del bene e del male : entro la sua conce- 
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zione religiosa, più che una tesi affermò una concreta attuale vo- 
lontà etica. Ma in quanto Tatto del volere fondamentale del cri>> 
stianesimo, la conversione predicata da Gesù, ci si illumina nei suol 
antecedenti e nella finalità a cui è indirizzato, noi possiamo parlare 
d'un ideale cristiano. In seguito lo sforzo a mantenere saldo questo 
ideale, a motivarselo, a riviverlo, determinò sviluppi teorici e ap- 
profondimenti che assunsero aspetti di riflessa dottrina. 

Gesù aveva dietro di sé tutta l'esperienza religiosa d'Israele 
entro la quale si era andato maturando il problema morale. La re-' 
ligione del popolo giudeo nel corso dei secoli si era costituita in 
religione della Legge, compendio dell'ideale di perfezione delle pas- 
sate generazioni ed estrinsecazione delTintimo volere di Dio. Dietro 
la Legge, a darle forza, stava la vigorosa personalità del Dio nazio- 
nale lahvè, chei profeti avevano rivelato nelle sue collere furenti 
contro il peccato e^ la trasgressione, e nel suo amore profondo per 
il popolo santo figliuol suo: un Dio patriarcale, al cui volere tutto 
doveva piegare: scrutatore dei cuori e dei reni, e che effondeva il 
terrore della rigida asprezza deirautorità del patriarca, del fiai€r 
/amilias. Questa la figurazione più antica. La Legge nella sua im- 
mediatezza era il bene, era il dovere, perchè era l'imperioso co- 
mando del Dio. Il male era la trasgressione : il peccato coincideva 
con la ribellione a Dio. Il problema dibattuto da Platone nell'£»- 
ii/rctUy %e il giusto e il santo sia ciò che piace agli Dei o se gli 
Dei amino il giusto e il santo appunto perchè tali, non si affac- 
ciava alla coscienza religiosa d'Israele; o meglio, era già implicita- 
mente risolto nell'iniziale intuizione dell'onnipotenza assoluta del 
Dio che nel suo assoluto arbitrio e nella sua infinita sapienza può 
creare fin dalle ime radici anche i valori morali, costituire il bene 
e il male. Giobbe nel suo laìnento si duole di questa infinita pos- 
sanza di Dio che può costituirlo peccatore e inabissarlo nel fango, 
fosse egli puro e deterso da ogni colpa. Appunto da questa ini- 
ziale intuizione, «che pure ha, nel corso della storia, una non pic- 
cola importanza, perchè sprofonda in uno spirito, in quello di Dìo, il 
bene ed il male non come oggetto, come contenuto^ ma come atti- 
vità suggellante, come categoria, nasce quella disarmonia fra i vari 
comandamenti della Legge per cui le forme più alte della vita mo- 
rale sono prescritte cosi come il minuzioso ritualismo dei sacrifici 
e le opprimenti disposizioni sulla purità levitica. Ciò perchè la 
Legge veniva considerata espressione del volere dell'Altissimo ; e Dio, 
secondo la concezione d'allora, repelleva a ciò che contrastava con 
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la sua purezza e santità. Il volere e anche la repugnanza del Dio 
dovevano valere come legge: solo da Dio la discriminazione dei 
valori. Al fedele come correlativo dell'osservanza perfetta veniva 
promessa ogni felicità e ogni bene nel patto fondamentale della 
legge e nelle liriche visioni dei profeti sulla felicità d'Israele quando 
avesse- compiuto il volere del Dio. Perciò il primo atteggiamento 
del popolo e del singolo di fronte alla Legge era quello di un eu- 
demonismo, se non pure di un vero e proprio utilitarismo. Senon- 
che, a di£ferenza dell'etica greca, quest'eudemonismo non si com- 
piva in se stesso, in guisa che il dominio delle proprie passioni, o 
la rigida attuazione delle norme della saggezza avessero uno spon- 
taneo coronamento nella felicità individuale sottratta alle bufere 
della sorte; l'eudemonismo giudaico. pur tanto più grossolano e di 
parvenze assai meno filosofiche, culminava nell'esigenza d'una af- 
fermazione cosmica del bene, d'una manifestazione di Dio nel corso 
degli eventi, nella storia, si che tutto si giustificasse in una volontà 
etica di Dio. £ ciò era consono alla radicale intuizione religiosa 
giudaica del Dio onnipossente creatore, radice efficace d'ogni realtà 
alla cui legge deve rispondere il mondo : quel Dio vivente insom- 
ma, di cui si vantava il giudeo di fronte alle genti, e che per il 
suo grandioso rilievo personale, quasi antropomorfico, doveva urtare, 
nella elaborazione del dogma cristiano, contro la tradizione ellenica 
del Dio, causa prima, remota, immobile, immutabile. Ma anche in 
questo la concezione apparentemente più crassa aveva in sé una 
superiorità, in quanto, pur nelle parvenze antropomorfiche, affermava 
un principio pressoché ignoto alla speculazione ellenica : la perso- 
nalità. Ora appunto questo Dio personale era posto a garanzia del- 
l'osservanza della Legge. Inoltre dall'osservanza della Legge scatu- 
riva una nuova esperienza: il problema delle energie costitutive 
dell'atto etico. La legge era una volontà di Dio, già bella ed espressa, 
che bisognava rianimare, ravvivare in un'opera: della legge si fini- 
va col sentire il peso: era un giogo. Ed energie libere, volontà 
cui ancora mancasse l'obietto su cui fermarsi, nella reale intima 
esperienza non sé ne trovavano: la passione, la CQncupiscenza si 
presentavano nella loro realtà di volere già compenetrato del suo 
obietto, il peccato veniva sentito come forza, energia operante pre- 
sente e reale. Donde un rivolgersi a Dio per avere da Dio stesso 
le forze e le energie per compiere il suo volere, un ricorrere a lui 
come a fonte della grazia e del bene e d'ogni energia: il senso 
profondo del peccato di chi a Dio chiede perdono e misericordia e 
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s'annichilisce al suo cospetto. É questo il sentimento che anima i 
Salmi. Estraniato all'anima un momento del volere etico, la legge, ^i 
sentiva il crollo di quella perfezione, di quella < giustizia > a cui ^i 
aspirava. E cosi, mentre l'etica ellenica, prendendo le mosse dal prin- 
cipio socratico che la virtù si può insegnare e dell'equivalenza di 
conoscenza e virtù, di errore e vizio, insiste nell'intellettualismo, cioè 
riduce il volere ad intelletto, il giudaismo si va a poco a poco staccan- 
do dall'intellettualismo degli scrittori sapienzali e dei rabbini, ed 
insiste sul momento energetico del volere: il cristianesimo che ^i 
afferma come risoluzione del giudaismo si presenta come il dispen- 
satore di queste energie. Da quanto abbiamo detto apparirà chiaro 
come all'età di Gesù il problema del bene e del male assumesse, 
nell'ideale messianico escatologico, l'aspetto di un dramma cosmico. 
Riassorbito il bene e come legge e come energia in Dio, si affac- 
ciava il problema del male. L'esperienza rovesciava la speranza 
della rimunerazione in questa vita secondo l'antica credenza. Altis- 
sima ne suona la protesta nel libro di Giobbe per quanto riguarda 
la sorte dei singoli. L'esperienza storica negava una attuale giusti- 
zia nazionale, in quanto il pio Israele veniva assoggettato al duro 
giogo delle dominazioni straniere ; nell'intimo spirito del fedele la 
tentazione a trasgredire diveniva assillante. Tutte queste estrinse- 
cazioni d'una realtà ribelle a Dio venivano ricondotte ad unica ra- 
dice, ad un perverso volere antitetico a Dio, al diavolo, a Satana 
e alle schiere dei suoi demoni. Si prospettava una lotta cosmica 
tra il principio del bene e quello del male, non priva di analogie 
con le credenze parsistiche sulla lotta cosmica dei due principii. 
Senonchè il giudaismo non poteva giungere al dualismo radicale 
del parsismo: avrebbe dovuto rinunziare alla sua fede nel Dio 
unica radice d'ogni creazione e d'ogni evento. Perciò nelle credenze 
messianico-escatologiche, che nell'età di Gesù dominavano nel popolo, 
il momento satanico viene sempre conglobato in tutto il piano 
provvidenziale di Dio, come momento previsto e tollerato per la 
rivelazione, a confusione degli infedeli, dell'onnipotenza dell'Eterno 
nel giorno suo. Nella sintesi finale della provvidenza avrebbero 
trovato compensazione gli squilibri e le ingiustizie del mondo 
perduto che trapassa. Quindi la credenza nella resurrezione dei mor- 
ti e il tra^erimento della credenza della rimunerazione in un'altra 
vita, nel giorno del giudizio, la credenza nell'istaurazione d'un 
mondo perfetto da cui sarebbe stato eliminato il male fin dalle ra- 
dici, quindi l'accavallarsi d'un sogno politico — l'ideale messiani- 
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co — ad una speranza trascendente: perchè prima della consumazione 
dei tempi il popolo fedele fosse ricompensato, quindi l'intrecciarsi 
nelle forme più strane e più svariate dell'ideale politico con quello 
escatologico della distruzione di questo mondo e dell'istaurazione 
di uno nuovo, perfetto, ideale. Ridotto a dramma esterno la lotta fra 
il bene e il male, l'uomo rimaneva spettatore angustiato, oscillante 
fra speranza e terrore, nella sete di Dio, e nell'angustia di non 
sentirsi sicuro di trionfare nel terribile giudizio. Si comincia a di- 
sperare della capacità della Legge a portare a salvamento i credenti, 
e più che a confidare nelle proprie opere si comincia ad aderire 
a Dio con la fede e ae desiderare che Iddio ripiova in grazia sul 
fedele e lo salvi dalle incursioni del Maligno. 

Questo è il momento in cui interviene Gesù come eroe prede- 
stinato del dramma apocalittico, e interiorizza il momento etico nel- 
l'uomo, nell'attesa del giudizio supremo. Il dramma apocalittico non 
poteva restare pura immaginazione, postulato astratto appunto per 
l'intuizione capitale del Dio vivente. Il male, il demonio, che il 
giudeo sentiva negli eventi politici e nell'interiore esperienza, era 
una ribellione ed una provocazione contro Dio e non poteva re- 
stare senza risposta se Dio era veramente Dio. Sì viveva neiran- 
goscia di una tragedia imminente, nell'afa che precorre l'uragano. 
Questa imminenza del compimento dei tempi, sfolgorando con piena 
evidenza nella fede fervida di Gesù, fece si che egli, come gli an- 
tichi profeti, si sentisse da Dio investito d'un mandato per il suo 
popolo; e assegnandogli una posizione attiva nella tragedia esca- 
tologica, gli desse il presentimento che Iddio lo avrebbe investito 
nella lotta di tutta la sua possanza, ne avrebbe fatto il suo stru- 
mento di vittoria, TUnto, il Messia della speranza d'Israele. Cosi 
discese nella sua missione precorritrice, recando l'annunzio del giu- 
dizio imminente e l'ultima intimazione di penitenza e di ritorno a 
Dio, e insieme il perdono dei precedenti peccati per un nuovo 
iniziamento di vita, g^renzia sicura della partecipazione al re- 
gno imminente. Avveniva così — prima ancora che Paolo lo formu- 
lasse apertamente — nell'esperienza vissuta un innesto dell'uomo in 
Dio per opera della fede: e vivificato dall'eterna sorgente, fiorì 
l'Evangelio. L'annunzio del regno fini per coincidere con la espe- 
rienza etico-religiosa che ne segui.. Era l'avviso di levarsi su, di 
schierarsi dalla parte di Dio, di riceverne il perdono e di creare 
per se stessi la migliore « giustizia » : la perfezione degli eletti al 
regno. Perciò la decisa rottura col mondo del peccato e della per- 
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dizione e il più aspro ascetismo di abbandono e di rinunzia: rinun- 
zia alle ricchezze e al mondo, alla famiglia, alia vita. Più della 
Legge : era questa -l'esigenza di Gesù. Senonchè questo « più > era 
interiorizzato al volere umano'' con una perfetta coincidenza di volere 
tra Dio e il fedele: il fedele era figlio di Dio, già congiunto al 
padre da una corrispondenza d'amore. Ciò spiega it conflitto asper- 
rimo tra Gesù e i Farisei, settatori d'una rigidissima osservanza 
complicata da una tradizione orale, d'interpretazioni arbitrarie: ad- 
dirittura una seconda legge. Come sìntesi di tutta la vita ragg^p- 
pata in un supremo sforzo per la preparazione al regno, l'evangelio si 
ribellava ad ogni disarticolazione della vita, per ragguagliare un 
esterno modello : non voleva disperdere lo sforzo delFintenzione verso 
le cose massime della legge — il giudizio, la misericordia, la fede — 
per le minute osservanze. D'altronde, ammettendo un più sopra la 
Legge, una graduazione fra i vari comandamenti della Legge, so- 
stanzialmente si superava il legalismo stesso; e la norma ed il cri*, 
terio dell'azione veniva trasferito dalla Legge ad una ispirazione 
che pareva dono soprannaturale, uno spirito direttamente proce- 
dente da Dio. Questo ci spiega in anticipazione come i discepoli 
diretti di Gesù non furono in grado di far valere il principio le* 
galistico, a cui essi stessi ancora aderivano, di fronte a Paolo, per 
cui la Legge era abrogata in Cristo. Questo e più » sulla legge, 
questa fermezza di intenzioni, questa pienezza di amore verso Dio 
e verso gli uomini, in una parola, l'esperienza nuova dell'Evangelio 
veniva sentita come un'anticipazione della vita perfetta del regno, 
come il crepuscolo antelucano della gloria, e al tempo stesso come 
un'attuale consacrazione del fedele da parte di Dio al nuovo ordine di 
cose. Perciò il momento della rinunzia e dell'ascetismo escatologico 
rimaneva limitato come momento iniziale. Rotti i rapporti col mondo 
perduto, rifioriva una nuova vita nel palpito d'amore per Dio e pel 
fratello, nell'austerità d'un volere, che persegue il peccato al di qua 
dell'atto, nell'intenzione, ed è conscio della propria piena respon- 
sabilità. Fuori dal cuore dell'uomo procede ogni peccato che con- 
tamina. Al di qua dell'adulterio v'è ancora da reprimer la con- 
cupiscenza, al di qua dell'omicidio il moto d'ira: ecco l'incremento 
sulla Legge. La Legge r^egola il giuramento, Gesù l'interdice ; Mosè 
consente il divorzio. Gesù lo vieta; la Legge acconsente che si odino 
i nemici, l'eletto al regno deve amarli: quale il suo merito se ama 
solo chi ama ? non fan cosi anche i peccatori e i pubblicani ? Il 
divieto di giudicare è ricondotto alla coscienza delle proprie colpe. 
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il perdono è legge che procede dal perdono di Dio. Ricongiunti 
^ Dio, i figli del regno ritrovano una sublime indifferenza per 
tutti gli eventi, un'assoluta dedizione, per le cure di questo mondo, 
^1 Dio che provvede ai passeri del tetto e veste i gigli della convalle ; 
un'a^ssoluta fiducia nel chiedere, un'assoluta sicurezza d'ottenere. 
Finivano a dissolversi anche i tradizione concetti deirutiiitari^mo 
leig^alistico e del computo dei meriti, riconoscendo a Dio il diritto di 
ammettere nel regno il peccatore pentito dell'ultima ora, come 
il giusto della prima, il figlici prodigo come il primogenito, 
perchè sostanzialmente tutti abbisognano del soccorso e del per- 
dono di Dio, e nessuno può giudicare Iddio. L'eletto al regno 
si drizzava in tutta la sua semplicità di cuore e purità di spirito» 
Questo ricco risveglio di vita intima era il momento ricostrut- 
tivo dell'intuizione etica di Gesù, e finiva a trascendere l'ideale 
messianico da cui aveva preso le mosse e attinto i succhi. Doveva 
ricostruire una vita sociale anche prima della manifestazione del 
regno, anche se Gesù non si proponeva di creare nessuna istitu- 
zione in queysto mondo perduto: doveva sopravvivere anche al tra- 
monto del sogno escatologico messianico. L'ideale etico dell'esca- 
tologia fatalmente doveva trasformarsi in ideale ecclesiastico ; nella 
chiesa che, pur vivendo connessa a questo mondo, si sarebbe flltta 
un vanto d'attingere la sua vita ad una fonte sopramondana. 

* * 

Questo, in un brevissimo cenno, l'ideale etico di Gesù, cosi ricco 
di poesia nelle sue parabole, cosi possente nella sua semplicità e 
nella sua dolcezza, di cui il fascino si perpetuò in tutta la storia 
successiva del cristianesimo, pur tra le più aspre controversie teo- 
logiche e le profonde mutuazioni d'idee, come la nostalgia del- 
l'adulto per gli anni primi dell' infanzia. E qui viene spontanea una 
domanda: perchè non si rimase a Gesù? Già subito dopo di lui ci 
sentiamo trasportare in un altro mondo: redenzione, espiazione, 
sacramenti; Gesù diviene un essere metafisico, il Cristo; e il pro- 
blema cristologico riempie i secoli degli aspri contrasti teologali. 
Dell'ideale etico di Gesù si smarrisce la tranquilla sicurezza, e 
nascono gli angosciosi dibattiti sulla grazia, sulla libertà e la pre- 
destinazione: l'ascetismo minaccia di soffocare la letizia dell'evan- 
gelio. Questo rapido mutamento, che s'inizia subito dopo la morte 
di Gesù sulla croce, sorprende a prima vista. Si è arrivato persino . 
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a parlare di una falsificazione del cristianesimo, di cui si fa princi- 
palmente carico a Paolo, l'apostolo che non conobbe Gesù, e a 
considerare tutto il cristianesimo costruito addirittura su di un 
colossale tfraintendimento. Senonchè a ben riguardare ci si rivela 
una necessità di evoluzione, che il netto risalto individuale dei vari 
mementi non lascia scorgere subito. Restare a Gesù: si sarebbe 
potuto? Chi ripensa il già detto s'accorge che manca qualcosa: 
sente un'immediatezza che ha bisogno di esser ridotta e fatta intima 
in un processo dialettico ; sente che la soluzione messianico-apocalitti- 
ca del giudaismo data da Gesù è gravida a sua volta di altri problemi 
che urgono e nel loro incalzare devono fatalmente infrangere questa 
forma particolarmente personale dell'evangelio di Gesù per svolgerne 
le forze germinali: il seme deve morire per rivivere trasfigurato. 
L'errore di quelli che vorrebbero restare a Gesù consiste nel porre 
^ soggetto della vita etica dell'evangelio l'uomo. Il soggetto è 
invece l'eletto. La vita etica dell'evangelio è un postumo rispètto 
a un fatto soprannaturale, la cui radice è nel volere di Dio. € Molti 
i chiamati, pochi gli eletti». Alla base della predicazione di Gesù 
sta un fatto, che egli poteva solo comprendere in guisa sopranna- 
turale: la sua missione; quel fatto che per noi è la sua coscienza 
messianica. La vita etica del discepolo dell'evangelio è là conseguenza 
di un atto di grazia di Dio, non solo nel decreto generale del per- 
dono dei peccati, ma nella predisposizione generale del regno, nella 
stessa guisa che Gesù è predestinato Messia e i dodici apostoli 
saranno i dodici rettori delle tribù di Israele. Correlativo a questo 
fatto soprannaturale sta un fatto concreto d'esperienza individuale: 
la fede nel banditore del regno e nel suo annunzio evangelico 
(motivo d'aspre controversie fra Gesù e i suoi contradditori) è la 
base prima dell'operare del discepolo. Perciò la riduzione di questa 
immediatezza diviene il problema del corso ulteriore della storia 
cri/stiana: cosi lo sentirono prima ancora di Paolo, gli stessi disce- 
poli diretti del Nazareno. Essi si chiamavano i e santi >, e il termine 
non aveva il valore etico che ha per noi moderni: significava i 
consacrati a Dio e al regno. Per opera dei discepoli diretti di Gesù 
un atto sacrale, il battesimo, fu posto a base della vita cristiana; 
la reminiscenza dell'ultima cena di Gesù assurse a valore di sacra- 
mento, nel suo significato primitivo di somministrazione del pane 
e della coppa del regno agli eletti predestinati alla gloria futura; 
l'intima esperienza della vita dell'evangelio fu ricondotta ad uno 
^ìrito soprannaturale somministrato da Dio; la missione storica di 
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Gesù fu posta in pieno rilievo come miracolo provvidenziale di Dio 
ed ingrandita nel senso arcano della sua morte e della risurrezione. 
Tutto ciò conferma che, fin dall* inizio, la vita etica dell'evangelio 
fu intesa ed interpretata come estrinsecazione di un fatto sopran- 
naturale : al suo inizio sta incontrovertibilmente un fatto di grazia 
-e un atto di fede che devono essere interpretati e motivati a rinsal- 
damento dell'esperienza di quell'unione con Dio che nella sua prima 
forma s'espresse nell'ideale degli eletti al regno: quella esperienza 
che ajGFermata da Gesù venne considerata l'opera sua unica e mera- 
vigliosa. In questo senso si orientò il pensiero di Paolo; ciò che 
pare arbitrio disfrenato, intrusione violentatrice, fu invece visione 
geniale, che appunto, guardando da lontano, senza diretta dipen- 
denza da Gesù, seppe stringere in un nuovo approfondimento la 
nuova esperienza : ne sprizzò la luce che sfolgorò le genti e furon 
dischiuse a Cristo le vie del mondo. L'opera di Paolo consistè 
nell'eie vare l'esperienza della grazia degli eletti in alto come un 
faro, subordinandole tutta la storia religiosa d'Israele: facendo di 
Cristo il fine predisposto da Dio, e da cui solo acquistano il vero 
valore il momento storico e l'esperienza religiosa giudaica: la Legge 
^ la coscienza del peccato. 

Le conseguenze furono enormi nella storia mondiale. Il momento 
del soprannaturale giganteggiò nella visione iniziale di Damasco. La 
fede che egli e devastava > si rivelò all'apostolo come la grazia attuale 
di Dio ; la comunità dei credenti in Gesù crocifisso, come la germinale 
anticipazione del regno di Dio ; il Nazareno inchiodato sulla croce 
-e colpito dalla maledizione della legge [maledetto colui che pende 
dal legno, Deut. XXI-23], come un arcano mistero della provvidenza 
kIì Dio, un'irrisione di Dio alla sapienza dei sapienti. Poiché Iddio si 
•era compiaciuto di dimostrare che la sua follia era più sapiente della 
sapienza dei sapienti e la sua debolezza più forte dei possenti e aveva 
esaltato la parola e la stoltezza della croce. £ questo il frequente 
motivo del superbo orgoglio di Dio che dai profeti d'Israele passa 
in Paolo, e si esalta nella grandezza del piano provvidenziale. Il 
mistero provvidenziale si rivela e il Dio giudaico si trasfigura nel 
termine ultimo della sua provvidenza: la misericordia e la grazia 
verso gli eletti suoi : ma misericordia e grazia nella loro iperbolica 
grandezza devono stupefare ogni intelletto. La grazia di Dio deve 
essere al tempo stesso il trionfo glorioso di Dio: bisogna che ogni 
intelletto senta che nulla ha valore senza Iddio. Tutta la storia religio- 
sa viene piegata e subordinata a tal fine. La Legge aveva per i padri 
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un valore positivo: la purificazione di Israele: per Paolo ne acquista 
xino negativo : di tramite necessario del peccato, perchè tutti siano 
suggellati nel peccato e tutti abbiano bisogno della grazia di Dio 
in Cristo, in cui è abrogata la Legge. Con questa trasfigurazione di 
Dio e l'abrogazione della Legge, crolla il muro di divisione che sepa- 
rava il pepolo giudeo, di cui la comunità primitiva si sentiva ancora 
parte, dal mondo delle genti. Con l'impeto di acque lungamente 
contenute e che finalmente schiantano la chiusa. Paolo si lanciò 
sulle vie delle genti: nella nuova visione lo sforzo costante della 
religione giudaica, <Ji elevarsi a fattore della storia mondiale, e 
afiermare il propilo Iddio al cospetto di tutte le genti, si compiva 
trasvalutandosi in una nuova religione. E per questa ostensione 
universale di Dio in Cristo Paolo sostenne un'aspra flotta contro 
quei cristiani che volevano limitare la salute cristiana entro i limiti 
della teocrazia d'Israele. Paolo era un ajpocalittico. L'esaltazione 
gloriosa di Dio, che egli attende di momento in momento col giu- 
dizio e il ritomo di Cristo, è il motivo intimo e profondo dell'opera 
sua: come Gesù, egli anticipa gli eventi escatologici in una azione 
umana che è come il riflesso terreno del dramma celeste: corre la terra 
a reclutare gli eletti : quanti aderiscono per fede all'annunzio di salute. 

Nella predicazione di Paolo Gesù viene completamente ravvolto 
nel soprannaturale : l'opera sua a cavaliere di due ere, di due mondi 
se sarà coronata nel mondo venturo è di già compiuta in questo con 
la redenzione. Egli è preesistente nel mondo, strumento dell'opera 
creatrice di Dio, termine della sua provvidenza: è l'eroe vincitore 
delle dominazioni e delle potenze intermedie che asserviscono l'uomo 
e lo schiacciano sotto il peccato e la morte; è lo spirito della chiesa, il 
corpo mistico in cui i santi si assommano in un'unità superiore; è colui 
che apre l'accesso a Dio. ed esalta i fedeli al di sopra delle gerarchie 
angeliche virtualmente nel mondo che trapassa ~ nella realtà, all'av- 
vento del giudizio imminente : è la sapienza istessa di Dio iposta- 
tizzata. La concezione etica di Paolo s'inquadra nella cornice di questa 
visione mistico-escatologica, che sviluppa e spiega un'idea ancora 
immediata in Gesù: quell'innesto dell'uomo in Dio, in unico volere, 
in una consonanza perfetta che precede la perfezione del regno. 

Questa è l'opera della grazia, che si' afferma sul fallimento del- 
l'esperienza legalistica: fallimento già presentito dal giudaismo, e da 
Paolo affermato in pagine immortali nella sua polemica con i Cri- 
stiani giudaizzanti. La Legge non è strumento di salute, ma di per- 
dizione, predisposta a ciò che si senta che solo dalla grazia di Dio 
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può venire salute. La Legge è il termine correlativo del peccato: 
senza Legge non si avrebbe neppure la cognizione di ciò che è 
peccato: la Legge è un'astratta idealità, bella e buona in sé, ma 
infeconda, che il peccato — e peccato in Paolo ha una accentua- 
zione diabolica — trasgfredisce, invadendo ed insediandosi neUa 
carne debole e frale; trasgredisce per essere peccato in tutta la 
pienezza della parola. La Legge nel suo momento storico gli appare 
un patto insidioso, una cambiale ohe fatalmente non si può pa- 
gare> poiché Tosservanza completa ed assoluta della Legge è injea- 
lizzabile: Dio tutto ha voluto chiudere e suggellare sotto il peccato. 
La nuova via di salute quindi si ha non per le opere della Leg^, 
ma per la fede, per Tatto energico che si profonde in Dio. Ma alla 
giustificazione per lo fede si sovrappone, non del tutto armonicamente, 
il riscatto per opera di Cristo, che, assunta forma d'uomo, cooEipì 
l'opera di giustizia fallita agli uomini : mori vittima espiatrìce ;auUa 
croce, e sulla croce crocifisse la carne peccaminosa, e sulla croce 
distrusse la Legge e trionfò delle potenze intermedie che asservivamo 
alla Legge e al peccato e alla morte, e nella risurrezione vinse la 
morte ch'egli annienterà definitivamente nel novissimo giorno. Di 
guisa che l'opera di Gesù Cristo viene concepita come l'unico Mto 
etico che instauri il bene e trionfi del male nel ciclo della storia uni- 
versale ; quest'atto etico è assimilato dall'eletto misticamente sia nella 
fede sia nei sacramenti del battesimo, assimilazione della morte reden- 
trice per la risurrezione futura, e deireucaristia, comunione mistica 
del sangue e del corpo di Cristo. L'eletto, il santo di Cristo non vive 
più a se stesso, ma vive a Cristo che lo ha redento; è morto alla carne 
e alle opere della carne e del peccato : egli non vive più, vive in lui 
Cristo. 

La conseguenza logica sarebbe un trasferimento al di là del 
bene e del male, se Paolo, fatto accorto delle conseguenze, non 
si fermasse a mezza via. O meglio, la logica conseguenza delle 
premesse della redenzione è la realtà escatologica che deve rivelatasi; 
quando il santo di Cristo sarà absorto e trasfigurato nel regno di 
Cristo e sarà annichilito in un corpo spirituale anche il sustra^to 
materiale del peccato, la carne; quando la creazione si trasfigurerà 
nelle forme incorruttibili. Senonchè un dato d'esperienza si infram- 
mette come punto morto nel quadro ideale: il momento crepusco- 
lare in cui l'apostolo crede di vivere, in cui compiuta già l'opera 
di redenzione, attuato virtualmente lo stato di perfezione dei santi 
di Cristo, manca ancora il compimento finale. Il santo si trova in 
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un momento di transizione: la carne sopravvive per quanto già 
vinta, neutralizzata dallo spirito, l'elemento soprasensibile che in 
lui è disceso. Surrettiziamente un imperativo etico interviene ad 
impedire che si cada in: un immoralismo mistico. Avviene un capo- 
volgrimento: bisogna operare in guisa da trovarsi degni dell'alto 
ideale e della gloria di figli di Dio. 

{Contìnua), 

Adolfo Omodeo. 
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^ MARSILIO FICINO 

E LA FILOSOFIA DEL RINASCIMENTO 

LE OPERE. 

Il Bandini, pelle sue Annotazioni alla biografia del Ficiho scritta 
dal Corsi, ci dà un indice delle opere edite ed inedite del Ficino, 
ma esso, nel suo schematismo, non può dirci nulla circa lo svolgi- 
mento della filosofia di lui. Pertanto ai nostri tempi, in cui s'è 
cercato di rinverdire la memoria dell'Accademia platonica e del 
Ficino, alcuni scrittori hanno posto il problema della cronologia 
e della autenticità delle opere ficiniane. 

Leopoldo Galeotti neW Archivio storico italiano (i), Francesco Puc- 
cinotti nella sua Storia della medicina (2), Augusto Conti (3) e infine 
Arnaldo Della Torre nella sua Storia delt Accademia platonica di 
Firenze^ si sono occupati degli scritti del Ficino con molta sagacia 
e dottrina, ma con una conoscenza poco precisa e per nulla appro- 
fondita della filosofia ficiniana. 

Le opere del Ficino che trattano di filosofia o di teologia o di 
medicina, studiate con animo sereno, si rivelano scritte sotto l'ispi- 
razione di un pensiero unico, dominante, che si svolge sicuro della 
meta da raggiungere. Le dottrine che paiono deviazioni del corso 
generale del pensiero ficiniano costituiscono la parte caduca, tran- 
sitoria, del platonismo del Rinascimento, che nel fervore di costrui- 
re una nuova concezione della vita non sottilizzava sui materiali 
di cui si serviva. Questo concetto, noi pensiamo, servirà di guida 
per eliminare taluni dubbi sorti segnatamente circa l'autenticità 
dell'Epistolario ficiniano. 

Fu il Corsi il primo ad affermare che la maggior parte delle 
lettere che correvano sotto il nome del Ficino fossero apocrife e che 
la composizione dell'Epistolario attuale fosse dovuta ad un nipote di. 



(1) Of, cit. 

(2) Livorno, Wagner, 1853, voi. Ili, p. 2», pp. 536-575, 

(3) In Arch, stcr, t'ial,, sene III. voi. II, p. 2* p. 172 ; oppure in Cpt€ disuria 
ed ari€, Firenze, 1S74, PP- 283-307 dello stesso A. 
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lui^ Sebastiano Salvini (i). Le lettere autentiche sarebbero quelle 
poche di argomento filosofico, e però tutte le altre non rappresen- 
terebbero che una grande mistificazione del nipote del Ficino. Il 
Puccinotti» accettando ad occhi chiusi la grave afifermazione del 
Corsi, cred» di poter tracciare i momenti attraverso cui passò Io- 
spirito del Ficino, e che sarebbero tre: i® platonico (dai 1 8 ai 20 anni> 
e di quel platonismo professato dai latini come S. Agostino, Boezio 
e Tullio ; 2* alessandrino (dai 30 ai^40 anni), in cui, oltre a Platone, 
il Ficino tiene in grande onore Mercurio Trismegisto e Plotino ; 
3^ cristiano (dai 40 ai 66 anni), in cui egli torna decisamente al 
cristianesimo che concilia con un platonismo pratico (2). A parte 
l'artificiosità di una tale costruzione, il Puccinotti aveva la coscienza 
che la filosofìa del Ficino non era e non poteva essere una ripro- 
duzione del neoplatonismo, bensì un momento importantissimo della 
filosofia cristiana, destinata ad avere una ripercussione profonda 
in tutto il Rinascimento che pose le premesse della filosofia moderna. 
Ma per provare questa tesi giustissima, che è il risultatcT del- 
l'esame coscienzioso del pensiero ficiniano, non c'era bisogno di 
negare Tautenticità dell'Epistolario; bastava seguire la direzione 
centrale che, malgrado certe oscillazioni, dovute a cause che avremo 
occasione di studiare, si mantiene ininterrotta. -Giacché il Ficino, 
pur attingendo a piene mani alle dottrine di Platone, Plotino, Giam^ 
blico, Proclo e di altri neoplatonici, riesce ad organizzare a modo 
suo un sistema di pensiero per tanta parte originale. Ma, prescin- 
dendo per ora dà questo concetto che sarà sviluppato e messo in 
rilievo nel seguito del nostro lavoro, il criterio per discernere le 
lettere apocrife dalle autentiche ci è fornito dallo stesso Ficino, il 
quale in una lettera ad Angelo Poliziano, scrive: « Circumferuntur, 
ut ais, Epistolae quaedam meo nomine quasi Aristippicae et qua- 
dam ex parte Lucretianae potius quam Platonicae: si meae sunt 
rum sunt tales, si tales sunt, non meae illae quidem, sed a detracto- 
ribus meis confictae (3). Ego enim a ieneris annis diiHnum Plaianem^ 



(1) e Circumlenintur praeterea XII Epistolarum volumina adulterìnis Marsili titnlis 
ad amicos qiumplnres falso inscrìpta, quae praeter admodani panca, plurìbus sparsa locis, 
ad speculatrìcem Phìlosophiam pertmentia, videlicet de raptu Pauli, de sole et lumine; 
de sex Platonis clavibus, de stella Magorum, de fatali Platonis numero atque alia huiusce- 
modi nonnulla summa doctrìna, summoque artificio conscripta: aliqua omnia Ficino ex 
fnXxt Nepoti adscribenda sunt». (O/. ff/., cap. XIII, p. 45). 

(2) Storia della medicina, pp. 545- S^S- v 
<3) Allude al Pulci che si befiava dell'/iccademia platonica. 
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quod nullus ignorai, seciaius sum. Sed facile hoc signo scripta nostra 
discernes ab alietiis. In Epistolis meis sententia quaedam prò ingenii 
viribus aut moralis aut naturalis est aut theologìca. Quod» si quid 
interdum quodammodo amatorium inest, Platonicum illud quidem 
et honestum, non Aristippicurti et lasci vum (i) >. Il Cfirsl, che pure 
scrisse la biografia del Ficino nel 1506, fondandosi su queste pa- 
role molto affrettatamente conchiuse che le lettere ficiniane sono 
admodum paucae. Ora, chi pensi, fra Taltro, alle relazioni estesissime 
del Ficino sempre animato dalla passione di diffondere la luce ful- 
gidissima: di Platone, come egli amava chiamarla, non solo a 
Firenze con la conversazione e l'insegnamento; ma anche nei paesi 
più lontani per mezzo delle sue lettere, dovrà conchiudere che 
l'affermazione del Corsi è priva d'un serio fondamento. Senza dire 
che essa contrasta fortemente con una dichiarazione dello stesso 
Ficino, come vedremo, e col catalogo delle opere ficiniane lascia- 
toci da Bindaccio Ricasoli, a cui lo stesso Corsi dedica la biogra- 
iia sua del Ficino, e che ritiene autentici gli undici libri fino allora 
pubblicati dell'Epistolario (2). 

Ma probabilmente quel che dice il Corsi è dovuto a questo, che 
nella prima redazione l'Epistolario si componeva d'un solo libro. 
Difatti il Ficino nella lettera, dove al Poliziano fa l'enumerazione 
delle sue opere, parla di un philosophicum epistolarum volumen che 
dapprima constava di solò 45 lettere, che via via s'accrebbero, 
come risulta dal codice Laurenziano Plut. XC sup. 40, contenente 
gran parte delle lettere destinate a formare il primo libro. 

La seconda raccolta, se si tien conto della data di alcune lettere, 
di cui la più recente è del 5 gennaio 1474, e dell'elenco delle opere 
che nella lettera al PolÌ£iano si danno come già composte, si può 
congetturare che noti sia posteriore al 1476 (3). Alla seconda raccolta 
contenente 120 lettere ne seguirono altre contenenti 132 lettere; 
le quali con lievi variazioni si trovano nel codice Palatino della 



(1) EpiiU lib. I, p. 618. 

(2) È il Catalogus liòrorum ManiUi Ficini Fiorentini mandato dal Ricasoli al me- 
dico GregoHo Alessandrino «on una lettera pubbl. in calce alla i* ediz. De sole et lumine 
del Ficino fatta a Firenze nel 1493. Anche nell'ediz. di alcuni opuscoli del Ficino fatta 
da Bernai'diao Veneto a Venezia Tanno 1503 è contenuto un catalogo delle opere origi- 
nali e delle traduzioni ficiniane; dove circa repÌ5tolario c'è questa indicazione: LUlri 
epistolarum XI Platonici flurimum et morales, 

(3) Ci gioviamo del diligente esame comparativo fra i vari codici fatto dal Della 
ToEEB, op, cit. pp. 42-104. 
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Biblioteca Nazionale di Firenze (II, IX, 2), nel Laurenzìano Stroz- 
ziano (CI), nel M'agliabechiano (fondo Strozziano, Vili, 1436) e nel 
Laurenziano (LI, 11) (i), laddove nel Riccardiano (797) e nel Lau- 
renzìano (XC, sup. 43) c'è r indicazione dì un I libro dell'Episto- 
lario del Fìcìno(2). Gli spostamenti, che sono tentativi di riordi- 
namento dì alcune lettere, notati dal Della Torre in questi codici, 
sono di poca importanza. Importante è, invece, il fatto dell'esi- 
stenza di un copialettere {Archetyptim), di cui parla il Ficino in 
una lettera a Pietro Soderini (3); ma esso si riferisce soltanto al 
primo libro dell'Epistolario, su cui non può cadere dubbio di sorta. 
Le difficoltà, invece, secondo alcuni critici, s'addensano circa gli altri 
libri dell'Epistolario, i quali per la prima volta furono pubblicati 
da Gerolamo Biondo a Venezia ; e che il Corsi dovette certamente 
conoscere se ebbe a dichiararli, senz'altro, apocrifi. Ora, anzitutto, è 
da osservare che le lettere che compongono l'attuale II libro sono 
opuscula iheologica, che il Ficino enumera in una lettera a Lorenzo (4). 
Inoltre, talune lettere che compongono l'attuale III libro, cioè 
quelle dirette al Piacentini e all'Orsini, sono aggiunte in calce al 



(i) Questo è il codice conosciuto dal Bandini, che nella annotazione 34 al Corsi 

scrìve : « In Bibliotk, Laur, Plut. LI extat Cod. XI scrìptus a Bastiano Salvino 

Presbytero Anno MCCCCLXXVIi in quo continentur Epistolae ad Familiares CXXXII 
cam Marsilii eiusdem proemio ad lulian. Medicem». 

(2) U codice palatino è scritto, come gli altrì, dal Salvini e contiene parecchie lettere, 
che non si trovano nel codice Laurenziano XC sup. 40 ; l'ultima di esse è quella di- 
retta ad Alessandro Braccesi che chiude il I libro dell'Epistolicrio a stampa. 

(3) Nella ediz. delle Opere di Basilea del 1561 e in quella del 1566 questa lettera 
si trova alla fine 4el I libro (p. 674) e nel III libro dell'Epist. (p. 736). Il che fa pre- 
sumere giustamente la fretta con cui l'Epistolario fu riordinato. Inoltre dell'archetipo di 
cui parla il Ficino non c'è nessuna traccia : la sua esistenza si arguisce dalle correzioni 
marginali del Salvini nei due codici Palatino II, IX, 2 e Laurenziano-Strozziano CI (Cfr. 
Della Torre, o, c,^ p. 79 e segg.). 

(4) «Cum Novembris superioris Kalendis epistolam alteram de raptu ad tertium 
coelum Paulì ad Ioannem Cavalcantem, alteram de coelesti et supercoeiesti Inmine ad 
Phebum Capellam composuissem, mox in eum oculoram morbum infeliciter incidisse, 
quem imaginnm nomine physici nuncupant». {Epist. lib. IV, p. 7^5) E in una lettera 

~a Giov. Fr. Ippol. Gazotti : e Scribis te primum epistolarum nostrarum librum habere, 
reliquos cupere. Reliqui quinque sunt : mitto secundum, qui totus in Platonicorum con- 
templatione versatur. Quatuor vero sequentes, perinde ac primus, quem habes, brevibus 
varìisque admodum Constant epistolis. lUos autem mittam ad te postquam hunc abs te 
recepero, quem obsecro remittas diligentissime ; unicum tnim erat penes nos hoc libri 
huius exemplar9: Epist, lib. VI, p. 828. Cfr. anche la dedica del II libro al. Duca 
d'Urbino^ che a torto il Puccinotti ritiene composta da altri. 

Giornale critico della fiìosojia italiana. II-2 
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codice Palatino e al Laurenziano-Strozziano ; anzi, in quest'ultima 
ce n'è una terza al Sacramoro preceduta dal titolo: Secundus liber 
epistolarum, che poi, invece, divenne terzo. 

Per quello che abbiamo detto è lecito ritenere che il riordina- 
mento delle lettere era continuo, sicché, a mano a mano che il Fi- 
cino ne scriveva delle altre, doveva aumentare il numero dei libri. 
Infatti nel codice Magliabechiano (Vili, 1441) il Ve VI libro 
dell'Epistolario è scritto parte di mano del Fìcino e parte da qualche 
suo amanuense con numerose correzioni e aggiunte marginali fatte 
dallo stesso Ficino; il quale, in tal modo, dimostrava chiaramente 
la sua insoddisfazione dello stato del suo epistolario» Ma ciò che è 
sfuggito a tutti i critici è l'indicazione dell' Vili libro dell'Epistolario 
dataci dallo stesso Ficino; nella sua Epitome in PàaedoTtem {1), Che 
è un argomento decisivo, anche se taluni s'incaponissero a svalutare 
il catalogo del Ricasoli e l'edizione veneziana (2), di cui abbiamo par- 
lato. Le altre che uscirono nel 1497 a Basilea, Strasburgo e 
Norimberga (3), vivente ancora l'autore, si diffusero rapidamente 
anche in Italia. Cosi, anche servendoci solo di argomenti esterni, 
cadono tutte le deduzioni cervellotiche dell'ottimo Puccinotti, che 
dinanzi all'edizione veneziana a cura del Biondo aveva imaginato 
congiure di nemici di Marsilio e della scuola platonica di Firenze, 
i quali erano in maggior numero nella scuola Veneta quasi tutta 
aristotelica. Giacché, ammesso anche per un solo momento che,, 
malgrado i rapporti continui e intensi, e non di ordine intellettuale 
soltanto, fra Firenze e Venezia e l'ammirazione e il culto che il 
Ficino aveva destato in quest'ultima città, la notizia della stampa 
dell'Epistolario non fosse pervenuta all'orecchio, dell'autore, com'è 
possibile ammettere che le altre tre edizioni, sebbene posteriori di 



(i) e Octavus autem Epìstolarum nostranim liber Socratis vìtam etc. > {Opera, II, 
p. 1390). 

(2) Epistole Marsilt Fìcini\\ Fiorentini, Phoenix ex igne resurgens. PriVilkgium 
HlERONYMi Blondi: f. 197*: Finis Duodecimi et Ultimi libri Epìstolarum Familiarium 
Marisilii fsìc/J Ficini Fio \\ rentini Deo Gratias, Amen : f. 198: ^. Fiorentini Etoquen- 
tissimi viri Epistole familiares foeliciter finiunt : Impressa provi || éU Hieronymi Biondi 
Fiorentini: Venetiis commorantis: Opera vero et diligentia Mathei || Capcasae Farmen- 
sis\ impresse Venetiis:... Die et ora Mercuri, Vigilia Diei Gregori, Amo salatis 
MCCCCLXXXXV. 

,(3) Quest'ultima edizione comunemente è confusa con quella di Basilea, laddove 
essa è opera di Antonio Keberger di Norimberga, dove nel febbraio del 1497 fu pubbli- 
cata, e si avvantaggia sulP edizione veneziana, perchè contiene la numerazione e un indice 
sistematico di tutte le lettere. 



Digitized by 



Google 



MARSILIO FICINO 147 



qualche anno, fossero ignorate da luì? Se si spensi che il FicinOr 
pur essendosi ritirato nell'ultimo tempo di sua vita nella quiete 
della sua villetta, era ogni giorno visitato, come ci assicura il Corsi, 
da uomini ingenio oc doctrina praesianiissimt, che venivano da ognf 
parte per vederlo e ascoltarlo (i), non si può ragionevolmente 
supporre che questi non gli parlassero della diffusione a stampa 
dell'Epistolario. 

D'altra parte, un esame attento di tutte le lettere ficiniane ci 
ha indotto nella ferma convinzione che in esse non ci sia nulla che 
sconvenga o sia in contraddizione alle dottrine svolte in altre opere, 
dove le cosi dette esorbitanze astrologiche che scandalizzavano tanto 
il Puccinotti si mescolano colle intuizioni platoniche, alessandrine 
e cristiane. E a questo si aggiunga che l'esame stilistico delle lettere 
ritenute apocrife conferma vie più l'autenticità di esse: i costrutti 
sintattici, le frasi, le parole e, sopratutto, l'intonazione, le movenze, 
il colorito, i motivi, come apparirà chiaro dal nostro studio, sono 
affatto peculiari dello spirito del Ficino. Inoltre, le ripetizioni delle 
stesse idee, i giochetti di parola, di cui spesso si compiaceva il Ficino, 
e lo sforzo costante di dare per ogni occasione una spiegazione 
filosofica, che si riscontrano in tutti i libri dell'Epistolario, sono, 
cosi pare a noi, prove non dubbie che dovrebbero dissipare ogni 
sospetto di falsificazione. 

Certo, l'Epistolario poteva essere riordinato diversamente ; ma 
questo difetto principalmente è dovuto alla cattiva abitudine del 
Ficino che non apponeva spesso la data alle sue lettere, come si 
rileva da quelle che si conservano, come sappiamo, nelle carte 
strozziane. , 

Ed ora che ci siamo sbarazzati della questione più spinosa, ve- 
niamo a parlare delle altre opere del Ficino. Il quale, come s'è 
detto, fin dalla prima giovinezza s'accostò ai cosi detti platonici 
latini : Cicerone, Macrobio, Apuleio, Boezio, Agostino, Calcidio, 
Dionigi l'Areopagita, Avicebron, Alfarabi, Enrico di Gand, Avi- 
cenna, Scoto. Di questi studi giovanili un documento assai signi- 
ficativo è uno scritto (2) che egli dirige ai suoi fratelli Cherubino, 
Daniello, Anselmo, Beatrice e Platone e porta la data del 6 ago- 
sto 1455. Da esso' appare chiara la sua forte simpatia per il neo- 



(1) O. e, p. 65. 

(2) Si trova in diversi codici, ma in forma più corretta è nel cod. Magb. XXXIV» 
e. 9r e lor. Cfr. Della Torke, ^. t., p. jio. 
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platonismo (i), da cui non si libererà mai interamente. Ma più impor- 
tante è l'oraziuncula che propunciò sulle lodi della filosofia {De 
laudibus philosophiae) (che assieme a quell'altra sulle lodi della me- 
dicina De laudibus medici nae (2) appartiene pure alla sua età gio- 
vanile), quando egli ebbe compiuto il corso di filosofia allo Studio 
Fiorentino, cioè verso il 1456. In essa cerca di dimostrare che la 
tradizione filosofica dagli antichi Egizi con Mercurio Trìsmegisto e 
dagli Arabi fino ad Ilario e Agostino è stata unanime nell'assu- 
mere Dio come un principio di essere, di conoscere e d'operare. 
Questo concetto splende in Pitagora, Eraclito e Platone, che non 
sono se non continuatori degli antichi teologi, le cui tracce sono 
visibilissime anche nella Teologia di Giamblico e di PrQclo(3). 

Questi nomi ci attestano luminosamente quale fosse l'avviamento 
filosofico del Ficino. Il cui entusiasmo per la filosofia, fin dalla giovi- 
nezza, è addirittura traboccante tanto da fargli affermare arditamente 
che fuori di essa l'uomo precipita nella natura bestiale. La filosofia 
insomma, è un dono divino o, come dice altrove, una somiglianMa 
e una felicissima imitazione di Dio, una salita dalle cose inferiori alle 
superiori^ dalle tenebre alla luce ; e come tale è degna di tutto il no- 
stro culto. E conclude che non ci resta da dire o da fare nuU'altro 
se non che con tutta la mente e con animo ardente, lasciando tutte le 
cose mobili e varie, dove non si trovano se non ombre e fantasmi, ci 
dedichiamo allo studio di codesto dono divino (4). Queste idee, pur 
non contenendo nulla di originale, dovettero suscitare un'impres- 
sione assai gradita sull'animo- di Cristoforo Landino che nel vivo 
ardore del giovane Ficino per gli studi filosofici scorse forse il se- 
gno a cui questi sarebbe potuto arrivare. Onde gli fu largo d'in- 
coraggiamenti e lo eccitò a comporre una esposizione del sistema 



(i) Val la pena di riferirne un brano: < Veggiamo universalmente in tucte le chose 
et naturali et sopra natura, che sempre la chosa migliore impartisce sua bontà a quella 
che in tal natura é men buona. Principalmente lo onipotente Idio, al quale ongni altro 
bene s'assomiglia, per la sua ineffabile liberalità diffonde la sua bontà infinita in tucte le 
chose esterne et temporali, come Tabondante fonte porgie liquore a tucti i rivi et fiumi 
che dallei sono nati, et il sole allumina gli altri pianeti e chose naturali più e meno, 
sechondo che ciaschuna chosa è chapace di suo splendore». (Della To&rx, 1. e). 

(2) « Duae \declamatiunculaé) de philosophiae medicinaeque laudibus iamdiu a to- 
nerà aetate. . . natae». Epiit, lib. IV, p. 767. 

(3) Epist. lib. IV. pp. 757.58. 

(4) A. M. Bandini, Specimen literaturae Florentinae saec. XV^ Firenze, 1747, 
voi. I, § XV, pp. 148-151. 
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platonico (i). Cosi nacquero le cosidette Istituzioni platoniche in quattro 
libri; compiute quando toccava appena Tetà di ventitré anni, ma 
non pervenute a noi se non sott'altra forma (2). Esse però, come ci 
dice lo stesso Ficino, furono lette dal Landino e da Cosimo dei Me- 
dici, i quali, pur avendole approvate, lo consigliarono di rifarle con 
una critica di miglior lega, allorché, divenuto abile nello studio 
della lingua greca fosse in condizione di leggere le opere plato- 
niche neiroriginale. E Marsilio si attenne a questo consiglio, e più 
tardi riconobbe che egli aveva composte le sue Istituzioni serven- 
dosi in parte dei platonici latini, in parte di sviluppi di idee sue (3). 
Frattanto egli perseverava nel suo entusiasmo per il platonismo. 
Ma a moderare la sua accesa fantasìa popolata di idee platoniche 
e neoplatoniche contribuì potentemente, come si vedrà meglio, la 
lettura della Summa cantra Gentes di S. Tommaso d'Aquino; consi- 
gliatagli da S. Antonino; il quale nella esuberante risurrezione del 
platonismo presentiva, non a torto, pericoli gfravissimi all'orto- 
dossia dominante (4). Pure, malgrado la scossa profonda provata 
alla lettura della massima opera filosofica dell'Aquinate, che, come 
è noto, insegue gli errori dei neoplatonici e segnatamente di Proclo 
in tutte le loro insenature, il Ficino continuò con animo infaticato 
a coltivare gli studi platonici, ma con mente fatta più guardinga 
rispetto al contenuto religioso che si studiava di salvare. Ad 
un periodo acritico del platonismo ficiniano succede, cosi, un pe- 
rìodo di elaborazione più cauta dei principali motivi platonici, la 



(i) €Anno saltitis hamanae 1456, quo egq^ eqaidem annos aetatis agebam tres atqne 
viginti. . . prìmiiias studionim meorum auspicatus sum a libris quatuor institutionum ad 
Platonicam disciplinam » . JEpist. lib. XI, p. 926. 

(2) Ivi. 

(3) Zanobi Acciaiuoli nella dedica a Leone X alla traduz. del libro di Teodoreto: 
Curatio graecarum affectionum^ Heidelberg, 1592, dice: € Marsilius Ficinus qui, proavi 

tui liberaliute adiutus, Platonem saecali nostri homìnibus ac Plotinum latinos fecit, sae- 
pius mihi dicere inter loquendnm solebat^ factum providentia Fiorentini praesulis Anto- 
nini^ quo minus e Platonis lectione, quam inde a pueris summopere adamavit, in per- 
niciosam haeresim prolapsus fuerit. Bonus enim pastor, cum adolescentem clerìcum suum 
nimio plus captum Platonis eloquentia cernerei, non ante passus est in illius Philosophì 
lectione frequentem esse, quam eum divi Thomae Aqutnatis quatuor libris contra Grentes 
conscrìptis quasi quodam antipharmaco praemuniret > . 

(4) Gli scrittori neoplatosici, sebbene non letti nel testo originale, non furono ignoti 
al medio evo. Fra essi assai conosciuto fu Proclo, di cui correva una riduzione degli 
Burnenti di Itològia intitolata De Causis che S. Tommaso conobbe anche nella traduz. 
latina di Guglielmo di Moerbeke. Vedi R. Murari, Il De Causis e la sua fortuna nel 
Ai. B,y in Giorn, stor, d. Ietterai, ital,, anno XVII, voi. 34. 



Digitized by 



Google 



150 GIUSEPPE SAITTA 



quale è solo interrotta, ma per poco, dagli studi di medicina fatti 
all'Università di Bologna. 

In questo torno di tempo (1457) il Ficino compose il trattato 
De voluptate, frutto, senza dubbio, dello studio che andava facendo 
sui dialoghi platonici e specialmente sul Fedone e sul Filebo e delle 
sue ricerche sul De rerum natura di Lucrezio, su cui scrisse brevi 
commentarli. L'occasione al Liber de voluptaie, dice il Ficino nel 
proemio, fu una sua villeggiatura nell'estate del 1457, nella villa 
di Giovanni Canigiani, dove, indotto dalla amenità singolare del 
luogo e dall'abbondanza e varietà dei frutteti, a parlare su! piacere 
con Antonio figlio del Canigiani, promette a costui che appena 
tornato a Figline stenderà un opuscolo che tratterà per l'appunto 
del piacere. Nello stesso proemio egli dice la ragione della esposi- 
zione obbiettiva da lui fatta delle opinioni dei filosofi sul piacere, 
gfiacchè Platone che segue e venera come il Dìo dei filosofi (tan- 
quam Philosophorum Deum atque veneramur), non vuole che quelli 
che sono ancora giovani esprimano la lóro opinione su qualsiasi ar- 
gomento, affinchè, come suole avvenire ai giovani, quello che mas- 
sime nei primi anni abbiamo accolto, in età più matura e con giu- 
dizio più sereno non ritrattiamo e non convertiamo nell'opposta 
opinione (i). Sicché, pur professando una grande venerazione per 
il divino Platone, egli vuol mantenersi in una attitudine cauta e 
prudente, la quale conserva anche in un altro opuscolo intitolato: 
Compendium de opinianibus philosophorum circa Deum et animam^ che 
si trova tradotto in lingua volgare nella Libreria Riccardiana {Cod. 
chari. in foL) con la data del ^4 gennaio 1457. E dedicato a Fran- 
cesco Capponi, e contiene una rapida esposizione delle opinioni dei 
filosofi sulla natura divina. 

Altri opuscoli giovanili che si trovano raccolti nel codice Lau- 
renziano XXI, 8(2) sono: i* 1\ De virtuHbus che nella nota lettera 
al Poliziano contenente l'enumerazione delle sue traduzioni e delle 
sue opere originali, è indicato sotto il titolo: De magnificentia{;^) 
ed è dedicato ad Antonio Canigiani con la data del i giugno 1457; 
2* Il De quatuor sectis philosophorum^ cioè dei peripatetici, stoici, epi- 



ci) Opera, I p. 986. Ferdinando Gabotto su questo trattato scrìsse uno studio in- 
concludenie, intitolato : L'epicureismo (sic !) di M, Ficino, in Rivira di /ilos. scientifica 
serie 2, voi. X, pp. 428-442. 

(2) In esso si legge: Prohemium (sic!) in Libros in adoUscentia compositoi sed 
colUctos tandem atque ad Laurentium missos (Florentiae Klis Januariis 1490). 

(3) Opera, I, p. 619. 
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curei ed accademici ; che si* può considerare un primo tentativo di 
storia della filosofia (i); 3® lì De furore divino, che fu poi pubbli* 
cato nel I libro dell'Epistolario (2). del i dicembre del 1457; ed è una 
vibrante esposizione della teoria platonica del furore divino, su cui 
il Ficino, come vedremo, ritornerà con grande insistenza. 

Dalla enumerazione delle opere giovanili del Ficino si raccoglie 
facilmente com^ egli conservasse immutata la sua tendenza al 
platonismo: l'entusiasmo- per Platone diviene più occhiuto, ma è 
sempre più vivo di prima. Ed anche quando da Firenze passò a 
Bologna per attendere agli studi di medicina egli era dominato dal 
faiscino della bellezza e della bontà della dottrina platonica. Nell'ora- 
ziuncula citata sulle lodi della medicina a confermare la sua tesi 
sull'origine e la natura di questa scienza ricorre ai pitagorici e ai 
platonici (3). 

Perfezionatosi nello studio della lingua greca, tradusse, come 
abbiamo accennato, gl'Inni che correvano sotto il nome di Orfeo, 
e che egli cita frequentemente specialmente nella sua Teologia Pia- 
tonica, gV/nni di Omero, di Proclo di Licia, la Teologia di Esiodo, 
VArgonautica e infine il Pimandro di Mercurio Trismegisto. A queste 
traduzioni, in cui il Ficino fu occupato fino all'anno 1463, biso- 
gna aggiungerne altre, che egli stesso menziona un po' confusa- 
mente, machiaramente.il suo amico Giovanni Unghero (4). Il quale 
in una lettera parla della traduzione di molti scritti pitagorici {Py- 
ikagorica multa), che comprendono i quattro libri di Giamblico Cal- 
cidico intorno alla setta pitagorica, i libri matematici di Teone 
Smirneo, i precetti aurei e i simboli di Pitagora (5), ch*^ in parte si 
trovano nel codice Laurenziano citato, e infine i carmi di Zoroastro. 



(i) Anche G. B. di Roberto Baoninsegni, amico e collaboratore del Ficino pubblicò 
a Firenze nel 1458 una Epistola de nobilioribus philosophiae sectis et de eorum differentiU, 
cke qualcuno vorrebbe far passare come la prima storia moderna della filosofia, laddove 
non è che una breve raccolta di pagine di Cicerone e di S. Agostino sui principali si- 
stemi di filosofia. 

(2) Dedicata a Peregrino Agli; in Epiit, lib. I, pp. 612-615. Cfr. Flamini. iVre- 
grino Alito umorista e confilosofo del Ficino, Pisa, 1893 {Nozte Cassin- D'Ancona). 

(3; Molto probabilmente il trattato De physiognomia che il Ficino ricorda nella let- 
tera al Poliziano, ma che a noi non è pervenuto, appartiene a questo periodo dei suoi 
fitudi di medicina. 

(4) Epist., lib. vili, p. 871. Rivolgendosi al Ficino: e niox et Mercnrium Trisme- 
■gistum antiquissimum traduxisti, et Pytagorica multa. Item carmina Zoroastris explanavisti » . 

(5) In Opera, II, pp. 1978-1979 si trovano soltanto poche cose sotto il titolo: Pyih* 
phil. aurea veròa e Symbola Pyth. phtl. 
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Parecchie di queste traduzioni non erano semplici esercitazioni, per- 
che di esse si gioverà per la dimostrazione di talune tesi che gli 
stavano a cuore. Ma la traduzione che egli voleva compiere e a 
cui lo aveva destinato Cosimo dei Medici, era quella dei dialoghi 
di Platone; a cui si accinse Tanno stesso che termine alle tradu- 
zioni sopra ricordate, cioè nel 1463. 

Il primo dei dialoghi platonici da lui tradotti fu il De Ugiàus 
per esortazione dei giureconsulti Ottone Niccolini e Bernardo Ac- 
colti e dei cavalieri Piero dei Pazzi e Bernardo Giugni (i) nonché 
Ji Cosimo dei Medici, ai quali lo inviò in omaggio. Al De Legihus 
segfuìrono per desiderio di Cosimo il FiUbo, il Parmenide, il Teeieio{2), 
e il De Morte di Senocrate (3). 

Frattanto il Fìcino s'era volto agli studi della sapienza cristiana, 
per servirci d'una sua espressione favorita, e segnatamente a S. 
Agostino; le cui tracce profonde noi avremo occasione di notare nello 
svolgimento della filosofia di lui. 

Le opere del grande Vescovo d'Ippona studiate intensamente 
destarono nell'animo del Ficino il proposito di dar corpo a quell'idea 
che divenne l'unica ispiratrice della sua filosofia, e che consiste nella 
conciliazione del platonismo con il cristianesimo. Cosi si ebbe il 
rimaneggiamento della Teologa platonica^ in cui il Ficino s'affaticò 
per lo spazio di cinque anni (4). Quest'opera, che rappresenta il me- 
glio della speculazione del Ficino, era già terminata nel 1474. Ma 
prima di pubblicarla, così ne scriveva a Lorenzo: «t Prima che pub- 
blichi quel ^ gran volume della Teologia, il quale è dedicato al tua 
gran nome, dove qualche cosa rimane che ha bisogno d'esame, mi 
son proposto, se ti piace, di tesserne l'argomento » (5). E difatti lo 



(i) « Persuasistis mihi ut Graecas Platonis leges Latìnas efficerem ; ad idem cohor- 
tatus est me etiam magnus Cosmas. Itaque feci iam atque eo libentius, quod arbitrmbar 
civitati magis opus esse optimis viris consultis quam mercatorìbus bonis aut mediàs »« 
Epist. lib. I, p. 611. 

(2) Vedi la lettera di Cosimo al Ficino \Opera, I, p. 608) «Contuli beri me in 
agrum Charegtum, non agri, sed animi colendi gratia, veni ad nos, Marsili, quam prìmum. 
Fer tecum librum de Summo bono, quem te isthic arbitrar e Graeca lingua in Latinam, 
ut promiseras, transtulisse » . < Vale et veni non absque Orphica lyra » . [Qui si allude sol- 
tanto al Filebo. 

(i) Quest'ultimo .tradotto immediatamente dopo la morte dello stesso Cosimo, che 
negli ultimi momenti di sua vita aveva voluto ascoltarne la lettura per prepararsi a mo- 
rire degnamente. 

(4) Vedi la lettera al Bandini {Opera, I, p. 660) che è del 1474, già citata. 

(5) Epist, lib. II, p. 706; e vedi anche il Compendìo della Teologia platonica in 
Epist. lib. II, p. 690. 
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dedicò poi a Lorenzo con un proemio, dove parla delle linee gene- 
rali della sua opera che tiene a segnalare come scrìtta sotto Tispi- 
razione platonica; il che, dice egli, può vedere chiunque legga le 
cose platoniche che da parecchio tempo erano state da lui tradotte (i). 
Da queste ultime parole si raccoglie evidentemente che la tradu- 
zione degli altri dialoghi platonici fu continuata con alacrità dopo 
il 1464, in cui, come s'è detto, morì Cosimo dei Medici, e compiuta 
molto tempo prima del 1482, che è Tanno della pubblicazione della 
Teologia platonica. 

Del valore della traduzione del Ficino, cosi variamente giudi- 
cata, noi parleremo in seguito. Ma a questo punto non possiamo 
tacere che SI Nostro era profondamente persuaso che nell'opera pla- 
tonica si nascondessero sotto la forma di miti e d'allegorie misteri 
altissimi che egli credeva d'avere spiegato servendosi degli sviluppi 
del platonismo dovuti a Plotino, Olimpiodoro, Proclo ecc. 

E torniamo alla Teologia platonica^ della quale il Ficino parla 
anche nel suo txdXX,dXo de Religione, composto nel 1474 {2). Pertanto 
il Galeotti che pone la data della Teologia platonica tra il 1475 e 
il 1480 ha preso una grave svista (3). È certo che essa prima di 
di essere stampata dal Miscomini, che la pubblicò l'anno 1482^ subì 
delle correzioni e altri rimaneggiamenti (4) ; ma la sua composizione 
è da porre nel quinquennio che va dal 1469 al 1474. 

Alla pubblicazione della Teologia platonica, per la munificenza 
di Filippo Valori, seguì quella della traduzione dei dialoghi plato- 
nici verso la fine del 1484(5), dopo tante peripezie che egli narra 



(i) «Quamobrem qaisquis Platonica (quae iamdia omnia Latina feci) dilìgentissime 
legerìt^. V. Opera, I, p. 38 ed EpUt, lib. IX, p. 901. 

(2) e Qaoniam vero de communi religionis ventate, providentia Dei, animofum dì- 
vinitate, in theologia nostra iatissime disputavimus, haec de bis ad praesens breviter dieta 
<suffidant, nam ad Christianae religionis mysterium properamus». {Opera,\, p. 3 in De 
Chrtst, reUg, e. 3 ; cfr. p. 12. 

(3) L. Galeotti, o, c, IV, p. 2», p. 81. 

(4) Nella seconda redazione della Teologia platonica « gli attuali libri VI e IX fu- 
rono composti, secondo il Della Toree, e sostituiti a quelli che v'eran prima, dopo 
una discussione avvenuta nella seconda metà di febbraio del 1475 a Firenze in un ban- 
chetto a casa Bembo, e ripetuta poi il i® marzo dello stesso anno a Rignano presso il 
Cavalcanti ; e al libro XVIII fu aggiunta come prova della risurrezione dei corpi la no- 
tizia di certi miracoli, che erano stati compiuti a Volterra da alcune reliquie di S. Pietro 
nel dicembre del 1477 e nel gennaio del 1478» : O. e, p. 612, e vedi dello stesso A. 
La prima ambasceria di B, Bembo a I*iren»e, in Giom, stor, d. letter, ital,, voi. XXXV. 

(5) Sulla pubblicazione della traduz. dei dialoghi platonici cfr. le lettere del Ficino 
contenute in Opera, I, pp. 870, 871 e 872. 
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nelle sue lettere. Ma Platone, pensava il Ficino, da solo non po- 
teva intendersi senza il suo più grande illustratore, Plotino. Cosi 
malgrado la sua grande penetrazione nell'intendere alcuni problemi 
posti da Platone, egli sì lasciava forviare dalla corrente del suo 
tempo che poneva sopra un medesimo livello tutti gli scrittori classici. 
Onde il Pico, che era andato a Firenze nel 1484, non dovette du- 
rare nessuna fatica per indurre il Nostro a tradurre le Enneadi che 
del resto, gli erano assai famigliari, tanto che il 16 gennaio i486 
le aveva tutte tradotte (i), provvedendole poi di un comento, che 
pregato dai suoi amici espose in un corso di pubbliche lezioni (2) 
tenute in varie chiese. 

L'attività del Ficino in questo periodo della sua vita fu davvero 
meravigliosa: mentre era occupato a comentare Plotino, traduceva 
l'operetta di Psello intorno ai Demoni, i Sogni di Sinesio, la Teologia 
degli Egìzi e degli Assiri di Giamblico, il Comento di Prisciano 
Lidio al De Mente di Teofrasto, e brani scelti da opere demoniche 
di Porfirio e di Proclo. Tuttavia queste traduzioni non gl'impedi- 
Tono di portare a termine il suo comento plotiniano, di cui parla 
in una lettera del io aprile 1491 a Martino Uranio (3), ma che ve- 
ramente compi nell'agosto del 1491 (4). Da questa lettera si rileva 
pure che egli attendeva al comento al Filebo, di cui aveva fatto 
una pubblica esposizione molti anni prima per esortazione di Piero; 
ma il comento più originale che contiene la parte più viva, secondo 
noi, della filosofia ficiniana, è quello sul Simposio di Platone. Al quale 
s'era accinto nel tempo, in cui Piero gli aveva donato parecchie 
opere d'interpreti platonici, fra le quali quella dì Speusippo sulle 
Definizioni platoniche, che tradusse verso il 1463. Il comento al Sim-- 
posio è dedicato al suo amico Giovanni Cavalcanti, da cui era stato 
consigliato a farlo per sollevarsi dalla malinconia che l'opprimeva, 



(i) «Annos deinceps natus unum ac quinquagiuta Pici Mirandulae precibus Plotìni 
traducdonem aggressus est»: Corsi, 0, e, p. 40. Cfr. anche l'aunot. del Bandini che 
parla del magnifico codice in due voi. in fol. esistente in Zaur. BiÒliot. Plut. LXXXII 
n. X. XI con Timagine del 'Ficino: In calce al 2 voi. si legge: Ego Lucas Geminia- 
nensiSy Ficini amanuensis ^ exscripsi hoc opus et flnem imposui in agro Caregio die XII 
Novemhris 1490. La data, del resto, si ricava jda^ una lettera del F. a Pier Leone in 
JSpist. lib. Viri, p. 874. 

(2) Cfr. Opera, II, p. 1547. 

(3) Eptsl, lib. X, p. 909. 

(4) Izn\ p. 914. 
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*come ci assicura il Corsi (i). Ma esso è pervenuto a noi nella reda- 
zione interamente nuova (2), che egfli fece per desiderio di Lorenzo 
dei Medici tra il 1474 e 1475; ^ ^^^ P<^^ tradusse in lingua volgare 
dentro il 1475, dedicandola ^i^ ^^^ amico Bernardo del Nero. Di 
poco posteriore è il cemento al Fedro, dove sono frequenti riferi- 
menti alla Teologia platonica e allo stesso cemento al Simposio, e 
per il quale si giovò del comento di Ermia pure al Fedro, che 
tradusse. 

In ordine di tempo seguono i cinque opuscoli, di cui parleremo 
fra poco; dove svolge la teoria, accennata anche nel comento al 
Simposio, della graduale ascensione delFuomo a Dio. Di questi opu- 
scoli quello intitolato De raptu Pauli fu dal Ficino tradotto in vol- 
gare e dedicato a Bernardo del Nero. 

Nel Natale del 1477 aveva composta la Vita Platonis, che con 
i dialoghi platonici tradotti aveva inviata a Lorenzo dei Medici, 
quando prima la congiura dei Pazzi (1478) e poi la peste da cui 
fu percossa Firenze lo distolsero quasi interamente dagli studi. Di- 
nanzi ai gravissimi mali della sua patria, egli non sa pensare, non 
sa scrivere, e Tutte le volte, scrive al Bembo, che in questi tempi 
prendo la penna, il che faccio spesso, mi viene di scrivere qualcosa 
sulla pazienza. Questi secoli di ferro non apportano a noi se non 
male. Né altro le Muse ci ricordano che la pazienza, la virtù che 
ci rende capaci di sopportare i mali t (3). E difatti scrisse tre lettere 
sulla pazienza che mandò al Bembo e ad altri amici ; ma la sua me- 
ravigliosa attività filosofica subì una pausa, appena interrotta da 
un breve trattato intitolato Consiglio contro la pestilentia. Fu dopo il 
1480 che egli si rimise al lavoro, tornando a Firenze per riprendere 
il suo ufficio di restauratore del platonismo. Rimaneggiata la Teoto- 
già platonica e tradotte parecchie opere filosofiche, come abbiamo 
sopra visto, cominciò il comento alle Enneadi, che di quando in 
quando interrompeva, perchè attratto da altri argomenti suggeritigli 
dalle ricerche stesse che era costretto a fare per condurlo a termine. 
Cosi) cementando il libro di Plotino De favore coelitus hauriendo com- 



(1) « Commentaria in Amorem scrìpsit, ad quem libram componeadam Joannes Ca- 
valcantes, vir patritius ac Marsilio cum primis carus, et eo quidem Consilio adhortatus 
est. » : O. e, p. 31 e 32. Questa notizia è confenAata da una lettera autografa del Fi- 
cino che si trova nel codice Laurenziano-Strozziano, XCVIII. 

(2) Nella prima redazione c'era qualche cenno della vita e del sistema filosofico di 
Platone: cfr. Opera, 1, pp. 763-770. 

(3) Epist. lib. V. p. 803 e anche la lettera a Gerolamo Rossi, lib. VI, p. 825. 
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pose il De vita coelitus comparanday dove si parla della vita dei cicli 
e della loro influenza sulla vita umana. A questo libro composto 
nel 1489 ne aggiunse un secondo intitolato De differendo senio o 
De vita studiosis propaganda, scritto dopo la lettura, di un libro di 
Arnaldo da Villano va che tratta dello stesso argomento (i); e infine 
un terzo composto nel 1480 intitolato De curanda literatorum valiiu- 
dine (2). Così si formò il Liber de vita, che il Ficino dedicò a Lo- 
renzo dei Medici. Dalla pubblicazione di questo libro e delle tra- 
duzioni delle opere demonologiche trasse origine l'accusa mossagli» 
come s'è accennato nel capitolo precedente, dai suoi avversari, di 
magia; da cui volle difendersi con una Apologia. 

Ora non ci resta che parlare delle opere del Ficino d'argomento 
strettamente religioso, a qualcuna delle quali abbiamo avuto occa- 
sione di riferirci. 

Nella lettera al Poliziano, che conosciamo, il Ficino parla d'un 
suo Commentariics in Evangelia, che forse, come congettura il Della 
Torre, egli compose prima d'essere ordina.to sacerdote. Certa, invece, 
è la data della composizione del trattato De Christiana Religióne, 
che scrisse non solo per la coscienza dei doveri che lo stato eccle- 
siastico da lui abbracciato e un voto fatto gl'imponevano, ma anche 
per sdebitarsi con Lorenzo dei Medici, che gli aveva donato il ret- 
torato della chiesa di S. Cristofano (3). Questo trattato terminato 
nel 1474(4) è importante per la conoscenza della religiosità del 
Ficino; ma contiene tutte le ingenuità storiche proprie dei teologiz- 
zanti e, tranne alcuni spunti che ci rivelano il concetto nuovo della 
religione, peculiare al periodo del Rinascimento, ha un contenuto teo- 
logico strettamente positivo. Poco dopo l'autore lo tradusse in volgare 
dedicandolo a Bernardo del Nero. Nella dedica, fra l'altro, scrive: 
€ Volendo il tuo Marsilio Ficino usar l'ufBcio suo almeno in qualche 
parte, ha in questo anno composto con l'adiuto divino un libro in 
confermatione et difensione della vera religione, quale è la cristiana. 
Et perchè la religione è dote e virtù commune a tutti apartenente, 
mi parve si convenisse detto libro non solo in lingua latina, ma 
ancora in toscana comporre, perchè il libro della virtù universale 



(i) Vedi in Epist, lib. IX, p. 900 U lettera a Pico della Mirandola e a p. 901 
una seconda lettera a Pico e quella a 'Martino Uranio. 

(2) Vedi la lettera s. e. all'Uranio. 

(3) Vedi il Proemio in Opera, 1, p. i-2. 

(4) Epist, lib. I, p. 644. 
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a molti fosse comune *. Al De Christiana Religione, nell'autunno 
del 1476, tennero dietro cinque opuscoli teologici i cui titoli sono 
i seguenti: 1® De divina providentìa; 2^ De nominiòus Dei; 3*^ De gaudio 
toniemplaiionis; 4^ De triplici in Deum mentis ascensu; 5^ De raptu Pan li 
ad tertium coelum{i). E come appare da una lettera a Bem2u*do Bembo 
aveva in animo di comporre un altro libro intorno alla /Provvidenza 
di Dio e la libertà delV umano arbitrio (2). 

Degne di nota sono le sue Praedicaiiones aut conciones tenute 
nella Chiesa degli Angioli e in S. Maria del Fiore nel dicembre 
del 1487 (3), perchè alcune di esse sono di argomento filosofico, pur 
non contenendo nulla che non sìa stato svolto più compiutamente 
in altre opere. 

In ultimo non possiamo chiudere questa rapida rassegna delle 
opere del Ficino senza accennare ai suoi comentari su Platone, che 
rifuse sotto la guida spesso ingannevole degli Alessandrini, e special- 
mente a quelli sul Teeteio, Filebo, Fedro, Sofista, Parmenide e Timeo ^ 
e alla traduzione della Mistica Teologia e dei Nomi divini, che in tutto 
il Medio Evo e anche nel Rinascimento erano falsamente attribuiti 
a Dionigi TAreopagita, compiuta, come aiBferma il Corsi, nell'ultimo 
settennio di sua vita (4). 

Prima del 1493 scrisse i due opuscoli De sole e De lumine, che 
dedicò a Pietro dei Medici, e di cui il Ficino sente il bisogno di 
parlare in varie lettere ai suoi amici, perchè essi contengono le sue 
intuizioni mistiche, a cui teneva molto e sono un documento note- 
volissimo delle condizioni dell'astronomia di quei tempi. 

(Continua) GIUSEPPE Saitta. 



(i) Vedi in Epist, lib. IV, p. 733 le due lettere a Giovanni Cavalcanti che portano 
la data, la prima, del 28 ottobre 1476 e la seconda del io novembre 1476. 

(2) EpUU lib. IV, p.. 772. 

(3) Vedi Galeotti, o. c, X, p. 2*, 47 e segg. n. 4. Alle spiegazioni del Vangelo e 
delle Epistole di S. Paolo del Ficino, dice il Corsi conveniva molta gente (O. r., § XIV 
p. 47. Di esse ci resta solo un comento di 25 capitoli sulla 4* epistola di S. Paolo ai 
Romani. Il Bandini nelle sue Annotazioni al Corsi ricorda anche come esistenti in un 
codice Riccardiano i Sermoni moraU in lingua toscana e una traduzione del Salteri per 
Clarice moglie di Lorenzo. Bella è la traduzione del De Monarchia di Dante che ha avuto 
ai nostri tempi varie ristampe, e di cui avremo occasione di occuparci. 

(4) 0, e, p. 47 
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DI G, BRUNO 



Gli Eroici furori di G. Bruno (i) sono stati finora considerati quali 
un trattato di etica e di filosofia. Il giudizio che se ne ha è ancora 
quello del De Sanctis : « una filza di sonetti, ciascuno col suo com- 
mento, il quale nella sua generalità è una dottrina allegorica intorno* 
all'entusiasmo e airispirazione. L'amore del divino, spinto sino al 
furore eroico lega Bruno coi mistici». 

Che l'opera di Bruno contenga una dottrina e sia pervasa da un 
alto sentimento della divinità è indubitabile. Ma appunto perciò, a chi 
cerca di esaminarla nei suoi particolari suscita spesso un senso d! 
rammarico e di scontento. I paragoni che Bruno vi adopera, le alle- 
gorie di cui si serve, le immagini che vi profonde nascono in piccola 
parte da un animo assorto in una profonda visione della divinità. 
In generale richiamano non già Plotino o Leone Ebreo, ma precor- 
rono il Marino e i marinisti. Sono preziosità, concettini contrasti 
degli occhi e del core, il libro dei ciechi, insegne e diyise amorose, 
danze e suoni di citare, lire, viole, timpani d' Ispagna, liuti, arpe 
e rebecchine. 

Se l'ispirazione di Bruno* fosse stata effettivamente, fin dall'ori- 
giner eroica e religiosa, egli non avrebbe adoperato questi motivi scon- 
venienti, o, se si vuole convenienti, ma non religiosi ed eroici. E, 
difatti, tutti quelli che si sono messi a studiare da vicino l'opera 
del Bruno, si sono imbattuti in qualche cosa d'estraneo, e il giu- 
dizio stesso del De Sanctis è prudente e vago. Se negli Eroici fu- 
rori c'è un'allegoria, dev'esservi altresì un significato letterale. E 
quale questo sarà mai? Una pura bizzarria d'ingegno, o non già, 
come è più plausibile, una situazione di spirito effettivamente vis- 
suta? A mantenere tradizionalmente il significato allegorico quale 
l'unico effettuale degli Eroici furori ha contribuito la figura eroica 



(i) Giordano Bruno, Opere Italiane, II, Z^fVz/csf Ai mora/i, a cura di Gioyanni Gai- 
tile, Bari, Laterza, 1908. 
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del Bruno, alla quale non possiamo appressarci se non con animo 
seriamente commosso. 

Ma se noi cercassimo sotto quell'allegoria un significato lette- 
rale, ne verrebbe forse diminuito l'eroismo del Bruno ? Non risul- 
terebbe invece più luminoso se noi riuscissimo a dimostrare che 
negli Eroici Furori Bruno non tesseva una figura astratta d'eroe, 
ma narrava la propria vita, nascondeva una delle tante tragedie in 
cui il destino l'irretì e da cui eroicamente si svincolò per procedere 
più alto ? Io ritengo fermamente di si, ed è perciò che senza il mi- 
nimo scrupolo mi accingo a dimostrare che gli Eroici Furori orìgi' 
nanamente non costituivano un libro di filosofia, ma un canzoniere jj 
d^amore . 

Bruno innamorato ?! — E perchè no ? Meraviglia sarebbe se non 
fosse stato. Egli voleva intitolare il suo libro Cantica, ad imita- 
zione del Cantico dei Cantici ài Salomone. E che cos'è questo Cantico ? 
Vi si parla di occhi di colombe, collo di torre, lingua di latte, 
fragranza d'incenso, di denti che paiono greggi di pecore che di- 
scendono dal lavatoio, di capelli che sembrano le capre che vengono 
giù dalle montagne di Galaad. Sono immagini che nascono da una 
ispirazione schiettamente erotica, e se significato allegorico c'è, è 
qualcosa d'aggiunto, di posteriore, una traduzione o travasamento del 
significato primitivo. Ritenere che il Cantico abbia significato esclu- 
sivamente allegorico è assurdo, pedantesco, farisaico. E un'opinione 
che Bruno canzona. Ebbene, gli Eroici Furori sono un Cantico anch'essi 
nel suo duplice significato; e medesimo mistero e sustanza d'anima > 
è nell'uno e negli altri. Un amore per donna elevato ad eroico / 
amore per l'infinita bellezza e verità. ' ' 

E Bruno sente che gli sarà impossibile fare sparire l'originario i 
significato letterale sotto a quello allegorico, essendo il suo lin-^ 
guaggio il solito che si adopera per Licori, Dori, Cinzia. Lesbia :.( 

Facilmente ognuno potrebbe esser persuaso, che la fondamentale e prima intenzioni 
mia sia stata addirizzata da ordinario amore, che m'abbia dettati concetti tali; il quale ^ 
appresso, per forza de sdegno, s'abbia improntate Tali e dovenuto eroico; come è possibile V 
di convertir qualsivoglia fola, romanzo, sogno e profetico enigma, e transferirli, in virtù j 
di metafora e pretesto d'allegoria, a significar tutto quello che piace a chi più comoda-) 
meste è atto a stiracchiar gli sentimenti, e far cossi tutto di tutto, come tutto essere in } 
tatto disse il profondo Anaxagora. / 

£ infastidito: l 

Ma pensi chi vuol quel che gli pare e piace, ch'ai fine, o voglia o non, per giustizia.] 
la deve ognuno intendere e definire come l'intendo e definisco io, nonio come l'intende^ 
e definisce lui (pag. 292) ; 
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La conferma di questo duplice significato degli Eroici Furori si 
ha nel comento òhe Cicala fa al sonetto introduttivo col quale si 
invocano le muse: 

Or dunque» sicuramente costui, per diverse vene, che mostra in diversi propositi e 
sensi, potrà infrascarsi de rami per diverse piante (312); 

e cioè di rami di mirto, simboleggianti l'amore, e di rami d'alloro, 
simboleggianti l'eroismo. 

Ciò a cui Bruno poteva pretendere, e a cui pretende, è che si 
tenga ben fermo che quando egli scriveva il comento ai suoi versi 
il suo fuoco d'amore s'era già spento e convertito in ardore divino ; 
che non si confondessero i versi col comento: 

D'una cosa voglio che sia certo il mondo: che quello, per il che io mi essagito ini 
questo proemiale argomento ... e negli dialoghi formati sopra gli seguenti articoli, sonetti) 
e stanze, è ch'io voglio ch'ognun sappia, ch'io mi stimarei molto vituperoso e bestialac-; 
ciò, se con molto pensiero, studio e fatica mi fusse mai deiettato o deiettasse de imitar, \ 
come dicono, un Orfeo circa il culto d'una donna in vita, e dopo morte, se possibile 
fìa, ricovrarla da l'inferno (p. 292;. 

Ma, per abile od agile che fosse l'ingegno di Bruno a scoprire 
tutto in tutto, era impossibile che gli riuscisse di sciogliere com- 
pletamente tutto ciò che egli aveva prodotto secondo la primitiva 
ispirazione. Per la qual cosa, è facilQ scorgere nel comento o man- 
canza d'interessamento spirituale nella traduzione a cui s'era accinto, 
o la soddisfazione ironica di chi dà ad intendere una cosa per 
un'altra, o, infine, la confessione schietta che la traduzione è im- 
possibile. 

E cosi egli fa dire ai suoi personaggi che ha introdotti quali 
illustratori dei suoi versi: 

Andiamone, perchè per il cammino vedremo di trovar quest'intrigo se si può 
(p. 400). Qua non mi confido de intendere e determinare tutto quel che significa il furioso 
(p. 432). Questo mi par più presto enigma che altro ; però non mi confido d'esplicarlo 
a fatto (p. 399). Questa tavola più vera- che propriamente esplica il senso della figura 
<P. 395). 

Del motivo della gelosia, spesso ricorrente, giustamente fa os- 
servare : e Questo non mi pare ch'abbia luogo nell'amore eroico > 
(p. 468). E infine, infastidito: e Questa impresa costui la ha finta 
come finta, la porta come la porta, la intendo come l'intendo, la 
vale come la vale, la stimo come un che la stima» (p. 397). 

Tutte le difficoltà che Bruno aveva incontrate qua e là nel por- 
tare a significazione filosofica i suoi versi, nel quinto dialogo della 
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seconda parte diventano insormontabili. S'egli ne avesse fatto il 
camento, facilmente avrebbe svelato il segreto che voleva traman- 
dare ai posteri sotto sigillo. Tra il serio e il faceto lascia < a qual- 
che maschio ingegno il pensiero o negozio di chiarir > la cosa si- 
gnificata. Al quale e per alleviar o veramente torgli la fatica » 
regala, nell'introduzióne, un'allegoria complessiva circa il passaggio 
dalla cieca sensualità alla luce spirituale e al rischiaramento divino. 
Vi si parla di nove bellissimi giovani che, disperando di poter 
ottenere l'amore di una fanciulla, partitisi dalla Campania felice 
giunsero al palazzo di Circe. 

Dalla quale, in coaciasione, furono talmente trattati, che ciechi, raminghi, ed in- 
fortnnatamente laboriosi hanno varcati tutti mari, passati tutti fiumi, superati tutti mon- 
ti, discorse tutte pianure, per spazio de diece anni ; al termine de' quali, entrati sotto 
quel temperato cielo dell'isola Britannica, gìonU &1 conspetto de le belle e graziose ninfe 
'del padre Tamesi, dopoi aver essi fatti gli atti di conveniente umiltade, ed accettati da 
quelle con gestì d'onestissima cortesia, uno tra loro, il principale. . ., con tragico e la- 
mentevole accento espose la causa comune (p. 4.79). 

Si narra del loro accecamento e d'un vaso fatai ad essi donato 
dalla maga con l'avvertenza che non sarebbe stato possibile sco- 
prirlo, ed essi non avrebbero ricuperata la vista, 

. . . se non quando alta saggezza 
e nobil castità giunte a bellezza (p. 482) 

vi avrebbero applicato le mani. Per la qual cosa egli prega: 

Leggiadre Ninfe, ch'a l'erbose sponde 
del Tamesi gentil fate soggiorno, 
deh, per Dio, non abbiate, o belle, a scorno 
tentaj' voi anco in vano 
con vostra bianca mano 
di scuoprir quel ch'il nostro vase asconde. 

Chi sa? forse in queste spiagge, dove 
con le Nereidi sue questo torrente 
si vede che cosi rapidamente 
da basso in su rimonte^ % 

riserpendo al suo fonte, 
ha destinato il ciel ch*ella si trove 

Prese una delle Ninfe il vaso in mano, e, senz'altro tentare, offriilo ad una per una, 
xli sorte che non si trovò chi ardisse provar prima; ma tutte de commun consentimento, 
dopo averlo solamente remirato, il riferivano e proponevano per rispetto e riverenza ad 
una sola; la quale, finalmente, non tanto per far pericolo di sua gloria, quanto 
per pietà e desio di tentare il soccorso di questi infelici, mentre dubbia io contrattava, 
come spontaneamente, s'aperse da sé stesso (p. 483). 

(Giornale critico della filosofia italiana, n-3 
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I nove ciechi, ricuperata la vista, cantano, ciascuno una sestina 
al suono d'uno strumento diverso, e finalmente < tutt'insieme bal- 
lando in ruota e sonando in lode dell'unica Ninfa con un suavisslmo 
concento cantarono una canzona». 

Giulia, una delle due interlocutrici del dialogo, prega Tamica di 
riferirgliela per quel tanto che possa ricordarsene. La canzone è un 
contrasto tra Oceano e Giove. Oceano dice che non invidia Giove 
per avere egli in potere il fiammeggiante cielo e il sole: 

Ed io comprendo nel mio vasto seno, 
tra gli altri, quel paese, ove il felice 
Tamesi veder lice, 
e' ha di più vaghe ninfe il coro ameno; 

Tra quelle ottegno tal, fra tutte belle, 
per far del mar più che del ciel amante 
te. Giove altitonante, 
cui tanto il sol non splende tra le stelle. 

Giove risponde . . . 

Vaglia il sol tra tue ninfe per costei; 
e, per rigor de leggi sempiterne 
de le dimore alterne, 
costei vaglia pel sol tra gli astri miei. 

Terminata la recita, Laodamia conchiude. « Credo averla riportata 
intieramente tutta». Giulia risponde: eli puoi conoscere, perchè 
non vi manca sentenza, che possa appartenere alla perfezion del 
proposito; né rima, che si richieda per compimento de le stanze». 

Ora, per rispondere cosi. Giulivi doveva conoscere in antecedenza 
la canzone, e conoscerla tutta. Sorge infatti legittimo il sospetto 
che ai versi recitati ne seguissero altri, sebbene non necessari alla 
comprensione del proposito, e non legati con le rime riferite. Il 
sospetto è avvalorato dalla considerazione che i ciechi sono nove» 
la canzone dei ciechi è di diciotto stanze (due volte nove), le sestine 
degli illuminati sono nove, e la canzone degli illuminati è di otto. 
Stando alla simmetria, ne manca una ; quella per l'appunto che la 
risposta di Giulia lascia supporre non essere stata riportata. 

Procedendosi ad un esame intrinseco della questione, si vedrà 
che uno degli scopi degli Eroici Jurori è di celebrare una donna. 
La situazione è antieroica ed antiplatonica. Il furioso, secondo il 
platonismo; è illustrato dalla verità, ma non Tillustra : e Vien piut- 
tosto ad oscurarla che a retribuirgli luce per luce » , Qui il rapporto 
è invertito, e Bruno sente il bisogno di scusarsene: 
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Or chi quell'aura de mia nobil brama 
d'un ossequio divin credrà men degnai 
s* in diverse tabelle ornata vegna 
da voti miei nel tempio de la fama? 

Per ch'altra impresa eroica cui richiama r 
chi penserà giamai, che men convegna 
ch'ai suo culto cattivo mi ritegna 
quella ch'il ciel onora tanto ed ama? (p. 404). 

e di farne la teoria: 

Afaricondo : Io, senza che metta in bilancio e comparazione gli studi di costai* 
tomo a dire quel che ti dicevo raltrieri, che la lode è uno degli più gran sacrifici!, che 
possa far un affetto umano ad un oggetto. E per lasciar da parte il proposito del divino, 
ditemi: chi conoscerebbe Achille. . . (p. 409). 

Con che si può ritenere per dimostrato rigorosamente, e non 
per via di congetture, che gli Eroici furori vanno letti in un mo- 
do se non diverso, certo più pieno e concreto di quello in cui siano 
stati letti finora. Ma la precedente dimostrazione difficilmente pò-' 
trebbe ingenerare la fede nella nostra tesi, se non si dimostrasse col [> 
fatto che gli Eroici furori possono esser letti come un canzoniere () 
d'amore. ^ 

Anzitutto sarà bene avvertire che se ci è dato di sollevare ilj, 
velo nel quale Bruno volle avvolgere la sua passione, non è pos-ji 
sibile toglierlo del tutto. Le circostanze di persone, di tempo e di 
luogo ci sfuggono. Le situazioni sono idealizzate e rese generali.; 
Sembra soltanto che si tratti d'un amore londinese. \\ 

L'amore in lui nacque,. come suol nascere, spontaneamente, sen- 
za che egli se ne avvedesse : 

Lasciato il porto per prova e per poco, 
feriando da studi più maturi, 
ero messo a mirar quasi per gioco 
quando viddi repente i fati duri 



Tipo dì mio mal forte 
è quel, che si commese per trastullo 
al sen nemico, improvido fanciullo (p. 431-2). 

Su questo motivo egli si paragona ad un giovane che si affidi 
incautamente al mare : ' 

Gentil garzone, che dal lido scioglieste 
la pargoletta barca, e al remo frale, 
vago del mar, l'indotta man, porgeste, 
or sei -repente accorto del tuo male. 
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Son gli miei fati crudi 
simili a' tuoi, perchè, vago d'Amore, 
sento il rigor dei più gran traditore, (p. 431). 



*\ 



C Egli resistette ad Amore f>er trent'anni ; ma questi poi, accam- 

patosi nelle luci sante della sua donna, lo feri con doppio strale: 

Forte a' colpi d'Amor feci riparo, 
quando assalti da parti varie e tante 
sofferse il cor smaltato di diamante ; 
ond'i miei studi de' suoi trìonfaro. 

Al fìn (come gli cieli destinaro) 
un di accampossi in quelle luci sante 
che per le mie, soie tra tutte quante, 
facii entrata al cor mio ritrovaro. 

Indi mi s'avventò quel doppio strale, 
che da man di guerriero irato venne, 
qual sei lustri assalir mi seppe male. 

Notò quel luogo, e forte vi si tenne ; 
piantò '1 trofeo di me li d'onde vale 
tener ristrette mie fugaci penne. 

Indi con più sollenne 
apparecchio, mai cessano ferire 
mio cor del mio dolce nemico Tire (p. 425). 

;| Ma per forte che fosse la sua passione, non venne corrisposta. 

' ' Bruno vinto da riverenza, non trovò neanche il coraggio di rivelarsi. 

É questo un motivo che ricorre spesso, con accenti seri, scherzosi 

o tragici. La g^ida del nono cieco, il cieco muto, dice: 
/ 

Fortunati voi altri ciechi amanti, 
che la caggion del vostro mal spiegate : ^ 

esser possete, per merto de' pianti, 
graditi d'accoglienze caste e grate : 

Di quel ch'io guido, qual tra tutti quanti 
più altamente spasma, il vampo late, 
muto forse per falta d'ardimento 
di far chiaro a sua diva il suo tormento. 

Aprite, aprite il passo, 
siate benigni a questo vacuo volto, 
de tristi impedimenti o popol folto, 

Mentre ch'il busto travagliato e lasso 
▼a picchiando le porte 
Di men penosa e più profonda morte (p. 467). 
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A togliere qualsiasi dubbio che possa trattarsi deirumiltà che 
si avvicina in presenza della divinità e non già, più semplicemente, 
della riverenza che si prova per donna a noi non uguale, basterà 
riportare al dialogo tra il Pastore e Filenio, col relativo coment© : 

FU. Pastor ! — Post, Che vuoi ? — FU. Che fai ? — Post. Doglie. — FU, Per- 
chè? Il Post. Perchè non m'ha per suo vita né morte. || Fil, Chi fallo? — Post, 
Amor. — FiL Quel rio? — Post. Quel rio. — FiL Dov'è? jj Post, Nel centro del mio 
cor se tien si forte. || FU. Che fa ? — Fast. Fere. - Fil. Chi ? — Post. Me. — FU. 
Te ? — Post. Si. — Fil. Con che ? || Post. Con gli occhi, de l'inferno e del ciel porte. 
Il Fil. Speri ? — Post. Spero. — FU. Mercè ? — Fasi. Mercè. — Fil. Da chi ? || 
Posi. Da chi si mi martora nott'e di. || Fil. Hanne ? — Post. Non so. — Fil. Sei 
folle. Il Post. Che, se cotal follia a l'alma piace? - /^/7. Promette? — Post. No. — 
Fil. Niega? ^ Post. Né meno. — Fil. Tace? || Post. Sì, perchè ardir tant'one- 
sta mi tolle. — Ftl. Vaneggi. — Fast. In che? — Fil. Nei stenti. || Posi. Temo il 
suo sdegno, più eh' e miei tormenti. 

Qaa dice che spasma : lamentasi dell'amore, non già perchè ami (atteso che a nes- 
suno veramente amante dispiace l'amore) ma perchèin felicemente ami... E quan- 
tunque molto apertamente vegga la sua follia, non per tanto avvien che in punto alcuno si 
correga, o che almen possa conciperne dispiacere. .. Non ardisce esplicarsi e proponi, 
onde Ifia o con ripudio escluso, o veramente con promessa accettato : perchè nel suo pen- 
siero più contrapesa quel che potrebbe esser di male in un caso, che bene in un altro. 
Mostrasi, dunque, disposto di suffrir più presto per sempre il proprio tormento, che di 
poteraprir la pprta a l'occasione, per la quale lacosa amata si turbe e 
contriste (p. 329). 

Ne nasce una situazione ricca di contrasti e di dolori. Egli ha 
le speranze gelide e i desiderii ardenti. Il suo cuore se n'è fuggito 
da lui, e soggiorna lieto dove si spasima e muore. I suoi pensieri 
lo abbandonano. 

Sovvengavi il tornar, e richiamate 

il cor, ch'in man di dea selvaggia late (p.355h 

La sua donna è sempre costante nel rigore, egli sempre nell'ar- 
dore. Sempre egualmente saldo al piangere e ai sospiri. Talvolta 
ha un raggio di speranza, un istante di coraggio, ma ricade poi 
nello sconforto : 

Sopra de nubi, a Teminente loco, 
quando talvolta vaneggiando avvampo, 
per di mio spirto refrigerio e scampo, 
tal formo a l'aria castel de mio foco : 

s'il mio destin fatale china un poco, 
a fin ch'intenda l'alta grazia il vampo 
in cui mi muoiOy e non si sdegne o adire, 
o felice mia pena e mio morire ! 
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Quella de fiamme e lacci 
tuoi» o garzon, che gli uomini e gli divi, 
fan suspirar, e soglion far cattivi, 

L'ardor non sente, né prova grimpacci ; 
ma può 'ntrodurti, o Amore, 
man di pietà, se mostri il mio dolore (i). 

I soldati di Cesare sorgevano fortissimi in battaglia all'appros- 
simarsi dell'imperatore ; la sola presenza della sua donna rianima i 
suoi pensieri. Si paragona ad una fenice, e mostra quanto il suo 
destino sia più crudele: 

Hai termini prefissi 
di lunga vita, e io ho breve fine, 
che prontt) s*ofire per mille ruine ; 

, ne so quel che vivrò, né quel che vissi : 

me cieco fato adduce, 
tu certo tomi a riveder tua luce. (p. 377). 

L'anno ha le sue stagioni, ma egli è sempre in una stagione 
sola di pene. Paragona la sua donna alla luna incostante e varia. 
La prega di non nascondergli i suoi sguardi. Vulcano dice di noa 
aver più bisogno di tornarsene al suo monte siciliano avendo tro- 
vato un uomo, 

dov'un petto ha suspiri 
che qua9i mantici avvivan la fornace 
u' l'alma a tante scosse sottogìace 

di que' si lunghi scempii e gran martiri ; 
e manda quel concento, 
che fa volgar si aspro e rio tormento (p. 387). 

e E' introdotto Eolo parlar ai venti, quali non più dice esser da 
lui moderati ne l'Eolie caverne» (p. 393). ma da due lumi omici- 
di ed innocenti. Egli è perseguitato dallo sguardo della sua 
donna: 

Questi focosi rai, 
ch'escon da que' doi archi del mio sole, 
de l'alma mia (com'il mio destin vuole) 



(x) Pag. 37i>2. La divisa che viene spiegata da questo sonetto è delicatissima : « Un 
fanciullo ignudo, disteso sul verde prato, e che appoggia la testa sullevata sul braccio, con 
gli occhi rivoltati verso il cielo a certi edificii de stanze, torri, giardini ed orti, che son 
sopra le nuvole; e vi è un castello, di cui la materia e fuoco ; e in mezzo è la nota che 
dice: Mutuo fulcimur^ (p. 370). E chi sa che non si tratti di un dolce e mesto ri- 
cordo della sua adolescenza, quando, semplice e puro, sdraiato nei prati della saa 
bellissima Campania, gli brillavano negli occhi i misteri e le speranze. 
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— T 

da Torizonte non si parton mai ; 
bruggiando a tutte l'ore 
dai suo merìdian l'afflitto core (p. 395). 

Dice che, contro la legge universale, la sua pena è senza mu- 
tamento : 

Un tempo porge, «n tempo si ritoglie; 
un muove, un ferma ; un fa vive, un occide ; 
in tutti gli anni, mesi, giorni ed ore 
m'attende, fere, accende e lega amore. 

Continuo mi disperge, 
sempre mi strugge e mi ritien in pianto ; 
è mio triste languir ognor pur tanto, 

in ogni tempo mi travaglia ed erge, 
troppo in rubbarmi è forte, 
mai non si scuote, mai non mi dà morte (p. 398). 

Parla ad una serpe paragonandosi ad essa: 

Languida serpe 



S'il ghiaccio avesse per udirti senso, 
tu voce che propona o che rispondi, 
credo ch'areste efficace argumento 
per renderlo p'iatoso al tuo tormento. 

Io né l'eterno foco 
mi dibatto, mi struggo, scaldo, avvampo ; 
e al ghiaccio de mia diva per mio scampo 

né amor di me, né pietà trova loco, 
lasso ! perchè non sente 
quant'è il rigor della mia fiamma ardente (p. 399). 

In complesso, la condizione del suo animo è tale da presentare 
la maggiore scissione interna. Ciò non ostante, Bruno è lieto di 
amare: 

Benché a tanti martir mi fai suggetto, 
pur ti ringrazio, e assai ti deggio, Amore, 
che con si nobil piaga apriste il petto, 
e tal impadroniste del mio core, . , 

per cui fia ver, eh 'un divo e vivo oggetto, 
de Dio più bella imago 'n terra adore; 
pensi chi vuol eh' il 'mio destin sia rio, 
ch'uccide in speme, e fa vivo in desio. 

lascomi in alta impresa; 
e benché il fin bramato non consegua, 
e 'n tanto studio l'alma si dilegua; 
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basta che sia si nobilmente accesa; 
basta ch'alto mi tolsi, 
e da l'ignobil numero mi sciolsi (p. 339). 

La farfalla vola alla fiamma senza sapere che vi sì brucerà, il 
cervo corre alla fontana senza sapere che vi sarà ferito a morte, 
il liocorno corre al casto seno senza sapere che vi sarà legato. £• 
gli vede nel suo bene le fiamme, gli strali e le catene, e nondimeno 
è lieto d'amare. E ancora: 

Mai fìa, che de l'amor io mi lamente, 
senza del qual non voglio esser felice ; 
sia pur ver, che per lui penoso stente, 
non vo' non voler quel che si me lice (p. 373)- 

Ma la situazione, come ognun vede, resta penosissima, instabile 
e tale che non è possìbile mantenervisi. Non è possibile retrocedere 
allo stato da cui s'è partiti, e non si può risolvere il problema come 
naturalmente andrebbe risolto, ottenendo di essere riamato. Eppure, 
una soluzione è necessaria, e non può essere se non precisamente 
quella trovata da Dante, l'idealizzazione dell'oggetto amato, il 
{^assaggio dall'amore per la Beatrice terrena a quello per la Beatrice 
celeste. 

Ma in qual modo si avrà il passaggio? In qual modo Bruno 
« tranquillarà li sensi, mìtigarà gli dolori del spirto, appagarà il 
core e darà li propri censi a la mente ^ ? Questo processo spirituale 
attraverso cui il suo spirito si svincola dalla passione è esauriente- 
mente svolto dal Bruno stesso: 

Se una bellezza umbratile, fosca, corrente, depinta nella superficie de la materia 
corporale, tanto mi piace, e tanto mi commuove l'affetto, m'imprime nel spirito non so 
che riverenza di maestade, mi si cattiva, e tanto dolcemente mi lega e mi s'attira, ch'io 
non trovo cosa, che mi vegne messa avanti dagli sensi che tanto m'appaghe; che sarà 
di quello che sustanzialmente, originalmente, primitivamente è bello? che sarà de l'anima 
mia, dell'intelletto divino, della regola de la natura ? Conviene, dunque, che la contem- 
plazione di questo vestigio di luce mi amene, mediante la ripurgazion de l'animo mio, 
all'imitazione, confocmità e partecipazione di quella più degna ed alta, in cui mi traosfor- 
me, e a cui mi unisca ; perchè son certo, che la natura, che mi ha messa questa bellezza 
avanti gli occhi, e mi ha dotato di senso interiore, per cui posso argumentar bellezza 
pili profonda e incomparabilmente maggiore, voglia ch'io da qua basso vegna promosso a 
i'alterza ed eminenza di specie più eccellenti. Né credo che il mio vero nume, come 
me si mostra in vestigio ed imagine, voglia sdegnarsi, che in imagine e vestigio vegna 
ad onorarlo, a sacrificargli, con questo, ch'il mio core e affetto sempre sia ordinato, e 
rimirare più alto; atteso che chi può esser quello, che possa onorarlo in essenza e 
propria sustanza, se in tal maniera non può comprenderlo ? (p. 405). 
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Il non esser corrisposto, che ad altri di tempra comune sarebbe 
stato sommo male, a lui, di spirito eroico e favorito dal cielo, si 
converte in occasione di maggior vittoria : 

Stiminlo, dunque, altri a sua posta infelice per questa apparenza de rio destino, come 
che l'abbia condannato a cotai pene; perchè egli non lasciali pertanto de riconoscer 
Tobligo, c'have ad Amore, e rendergli grazie, perchè gli abbia presentato avanti gli occhi 
della mente una specie intelligibile, nella quale, in questa terrena vita, rinchiuso in questa 
prìggìone de la carne, ed avvinto da questi nervi, e conformato da queste ossa, li sia 
lecito di contemplar più altamente la divinitade, che se altra specie e similitudine di 
quella si fosse offerta (i). 

Ma a questa calma di visione non s'arriva d'un tratto. Per 
entrare in paradiso occorre attraversare il purgatorio, nel quale il 
primo è soltanto desiderio e speranza : 

Alto pensier, pia voglia, studio intenso 
de l'ingegno, del cor, delle fatiche, 
a l'oggetto immortai, divin, immenso 

fate ch'aggionga, m'appiglie e mi nodriche; 
né più la mente, la raggion, il senso 
in altro attenda, discorra, s'intriche (p. 41$). 

Talvolta questo desiderio intenso di liberazione assume accenti, 
strazianti e contorti: 

Destin, quando sarà ch'io monte monte, 
qual per bearm'a l'alte porte poi te, 
che fan quelle bellezze conte^ conte, 
e '1 tenace dolor con forte forte 

Chi fc' le membra me disgionte, gionte, 
né lascia rie potenze smorte morte ? 
mio spirto più ch'il suo rivale vale; 
s'ove l'errore non più l'assale, sale. 

Se dove attende, tende, 
e là, 've l'alto oggetto ascende, ascende: 
e, se quel ben, ch'un sol comprende, prende, 

per cui convien, che unte emende mende, 
esser felice lice, 
come chi sol tutto predice dice (p. 365) 

La vittoria non è facile. Bisogna conquistarla attraverso stenti- 
e dolori; e soltanto quando le lagrime saranno state rasciugate, 
egli potrà veramente cantare con le parole del Tansillo il canto 
del trionfo: 



(1) Pag. 339; cfr. pp. 312 e 405. 
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Poi che spiegate ho l'ali al bel desio, 
quanto più sott' il pie Taria mi scorgo, 
più le Teloci penne al vento porgo 
e spreggio il mondo e verso il ciel m'invio. 

Né del figliuol di Dedalo il fin rio 
ÙL che giù pieghi, anzi via più risorgo. 
Ch'i 'cadrò morto a terra, ben m'accorgo; 
ma qual vita pareggia al morir mio ? 

La voce del mio cor per l'aria sento : 
— Ove mi porti, temerario? China, 
che raro è senza duol tropp' ardimento. — 

Non temer, respond'io, Talta mina. 
Fendi sicnr le nubi, e muor contento, 
s^il ciel si illustre morte ne destina (p. 342-3). 

\ Da quanto precede mi sembra risulti chiaro che l'amore che si 
nasconde negli Eroici furori non è un amore comune, un episodio 
come tanti altri e privo di speciale importanza nella vita. Esso in- 
/vece costituisce un momento decisivo nella formazione spirituale di 
' Bruno. Dopo gli Eroici furori, il Candelaio non sarebbe più pos- 
sibile. É vinto e sorpassato. L'uomo ha ritrovato la sua umanità, 
l'amore ch'aveva sognato da fanciullo. 

Per Bruno, quest'amore rappresentava il superamento del ferino 
insensato, la liberazione da un padrone bestiale e selvaggio. 
L'amore 

in qualunque è più intellettuale e speculativo, inalza più l'ingegno e più parifica l'in- 
telletto, facendolo svegliato, studioso e circonspetto, promovendolo ad un'animositate 
eroica ed emulazion di virtudi e grandezza per il desio di piacere e farsi degno della cosa 
amata, (p. 318). 

Giove da Dio si trasformò in aquilone, in pastore, in oro, in 
pesce, in caprone, in bianco toro, in cigno, ih drago. 

Ed io, mercè d'amore, 

mi cangio in dio da cosa inferiore (p. 344). 

La sensualità è la dissipazione dell'anima, un vagare perpetuo 
e tormentoso. L'amore concentra ed indirizza ad un fine tutte le 
forze dell'uomo. La gioia che Bruno sente amando passionalmente 
è appunto quella che deriva dall'elevamento della bestia ad uomo. 

Ma era destino che egli s'aggirasse sempre in situazioni fuori 
del comune, A 'prescindere dagl'impedimenti che potessero essere 
nella donna, Bruno non poteva godere di un amore nobilmente 
umano, per ostacoli di temperamento e di situazione sociale. Alla 
sua profondità di sentimenti contrastava un'esuberanza meridionale 
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di carattere, una superficialità liberatrice e l'insofferenza per il tra- 
gico. La tragica Melpomene lo traeva con più materia che vena, e la 
comica Talia con più vena che materia (p. 309). Di modo che, egli dice, 
suffurandolo l'una a Taltra, accadeva ch'egli rimanesse in mezzo più 
tosto neutrale, che comunemente negocioso. Ma ciò nei riguardi 
dell'arte. Nei riguardi della vita egli rimaneva con l'animo sempre 
in contrasto, e nei momenti di stanchezza annoiato e fastidito. In 
Bruno c'era una mancanza totale di pedanteria, quell'odio per le regole 
e l'artefatto, che nella vita sociale rende impossibile il successo ; per 
io meno quel successo che è dovuto al riconoscimento sociale. 

Gl'impedimenti estrinseci consistevano nella situazione di Bruno 
di domenicano sfratato, privo di una riconosciuta situazione sociale. 
Un monaco non monaco, un insegnante non insegnante, uomo di 
corte senza essere uomo di corte, un irregolare, un accademico di 
nulla accademia, un irrequieto vagabondo, nato non alla gioia, ma 
all'eterno martirio e alla morte. Ed è veramente eroico che, con 
l'animo in perenne dissidio come un empio perseguitato instanca- 
bilmente dalle furie, riuscisse a trovare la forza e la calma di scrì- 
vere libri e dare all'umanità una delle più grandiose concezioni del 
mondo. Era nato eroe. Non il vuoto eroe di Seneca, che non ha 
altro ideale se non quello di morir dignitosamente, ma il santis- 
simo eroe dello spinto che non è legato e vinto da sventura al- 
cuna e serba libero l'animo e l'entusiasmo. 

10 non credo d'esser legato; perchè sou certo, che non basterebbono tutte le stringhe 
e tutti gli lacci, che abbian saputo e sappian mai in tessere e annodaro quanti furo e 
sono stringar! e lacciaiuoli, (non so se posso dir) [e sappiamo che poteva dirlo] se fusse 

con essi la morte istessa, che volessero maleficiarmi (p. 290). 

« 

11 non esser riamato non lo abbatte. Chiusogli l'adito al para- . 
diso dell'amore, e ch'è in similitudine ombra e partecipazione » , egli ] ; 
si apre forte il varco al paradiso della filosofia, e assoluto in verità ' ' 
ed essenza » . 

Pervenuto a questo, lo stesso amare nobilmente umano gli si 
macchia allo sguardo di sensualità. L'amore passione era stata la 
scuola attraverso la quale il suo spirito s'era purificato d'ogni traccia 
terrena. Continui pure la sua dura sorte a perseguitarlo senza posa. 
Ormai non potrà più nuocergli ; non già perchè un dio abbia preso 
cura di lui, ma perchè egli si fa un dio, convertendosi con tutte 
le forze vive dell'anima alla inesauribile ricerca della sconfinata 
divinità. 

Gli Eroici furori più che un'allegoria, sono un processo vivo e j 



Digitized by 



Google 



172 ANTONIO SARNO 



il 



vero di purificazione attraverso l'amore passione. Sono la Dwtna 
Commedia di Giordano Bruno. E se a questo punto c'è ancora qual- 
cuno che dubita, egli potrà trovarne conferma nelle parole dì Giu- 
lia, sotto il cui nome Bruno nasconde la donna del isuo cuore: 

Or io, se per grazia del cielo ottenni d'esser bella (i), maggior grazia e favor credo 
mi sia gionto ; perchè, qualunque fusse la mia beltade, è stata in qnidche maniera prin- 
cipio per far discuoprir /]uell'unica e divina. Ringrazio gli dei, perchè in quel tempo, che 
io fui si verde, che le amorose fiamme non si posseano accendere nel petto mio, 
mediante la mia tanto restia, quanto semplice e innocente crudeltate, han preso mezzo 
per concedere incomparabilmente grazie maggiori ai miei amanti, che altrimenti avessero- 
possute ottenere per quantunque grande mia benignitade (p. 487-8). 

E Bruno non può fare a meno per bocca di Laudamia, dì espri- 
mere la sua riconoscenza e forse (chi sa?) di perdonare: 

Quanto agli animi di quelli amanti, io ti assicuro ancora, che, come non sono in- 
grati alla sua maga Circe, fosca cecitade, calamitosi pensieri ed aspri travagli, per mezzo- 
de' quali son gionti a tanto bene, cossi non potranno di te esser poco ben riconoscenti 
(p. 488). 

Nonostante grindiscutibili pregi, da qualsiasi punto di vista 
vengano riguardati, gli Eroici furori restano un libro incondito, 
senza composizione e svolgimento. L'ordinamento v'è estrinseco» 
arbitrario, dissipato. Volendo però darne un indice approssimativo» 
secondo il significato letterale, potremo proporre il seguente: 

P.rima Parte: — dialogo primo: Introduttivo; — secondo: 
Pene d'amore; — terzo: Trionfo d'Amore; — quarto: Libro 
dei pensieri; — quinto, anch'esso delle Pene d'amore. 

Seconda Parie: — Dialogo primo: Della nascita d'Amore; — 
terzo: Contrasto degli occhi e del cuore; — quarto: Libro 
dei ciechi; — quinto Libro della vista ricuperata. 

Il dialogo secondo della seconda parte non saprei come definirlo. 
É costituito da un unico sonetto d'indubbio significato amoroso, 
portato a significato allegorico con la teoria della venatio veriiatis. 
Sembra altresì ch'esso sia estraneo al complesso dell'opera, facen- 
dovisi accenno ad un amore campano, laddove, come s'è visto, gli 
Eroici furori nell'insieme accennano ad un amore inglese. Forse 
Bruno deliberatamente volle lasciarlo solo, ma per quali motivi, non 
è dato neanche congetturare. 

Antonio Sarno. 



(i) In un sonetto B. la paragona a Venere per la bellezza, a Pallade per la saggezza 

e a Giunone per la maestà; ed in un altro la descrive cosi: 

... il più bel busto e faccia 
che yeder possa il mortai e divino, 
io ostro ed alabastro «d oro fino (p. 347). 
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IL PROBLEMA DELLA NAZIONALITÀ 

NELLA FILOSOFIA DI B. SPAVENTA 



1. Il Risorgimento Italiano non potè esser compiuto finché non 
si formarono correnti di pensiero capaci di risollevare gli spiriti 
a quel senso di sé, della propria dignità, del proprio valore, ch*é 
il fondamento della libertà umana. Queste correnti furono più d'una, 
e ciascuna contribuì per suo conto alla formazione dell'Italia; la 
quale appunto perciò non risultò da un'idea astratta, ma da un'idea 
in sé contrastante, dialettica, e quindi viva. 

Ma, pur non volendo attribuire ad una sola corrente di pensiero 
il merito d'aver prodotto l'unità italiana, non si può far a meno 
di valutare diversamente queste correnti a seconda del valore for- 
mativo che esse ebbero per il pensiero italiano. 

Qualcuna che potè avere una maggiore efficacia immediata, può 
esser d'un minor valore speculativo, ed altra che ebbe immediata- 
mente uno scarso valore potè più tardi rendere frutti più impor- 
tanti. Il sentimento generale che, fatta l'Italia, bisognava fare gli 
Italiani, mostra come i contemporanei abbiano inteso questo insuf- 
ficiente sviluppo critico del nostro pensiero nel momento storico in 
cui l'unità italiana parve compiuta. 

2. Coloro i quali credono che la razionalità della storia debba 
esser la corrispondenza univoca dei fatti ad una idea dell'intelletto, 
negano tale razionalità, poiché nessun fatto della storia é razionale 
in tal senso. Ma chi invece considera che la storia non é formata 
di fatti, ma é un farsi continuo, e questo farsi non c'è senza mo- 
vimento dialettico, senza contradizione, senza opposizione d'idee, 
quindi di spiriti, intende appunto per razionalità della storia questo 
interiore movimento dello spirito creatore. La coutradizione non è 
il segno di mancanza di spiritualità nella storia; ma appunto il seg^o 
della sua razionalità. Il risorgimento italiano procede in modo per- 
fettamenle razionale, cioè spirituale, perché il risultato di due op- 
poste tendenze, da un lato l' affermazione dell'idea cattolica, dal- 
l'altro il razionalismo astratto $dla francese. La prima corrente dà 
luogo ad una filosofia spiritualista, che liberandosi sempre più dai 
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rapporti con la teologia ed acquistando un movimento sempre più 
libero ed ardito diviene idealismo assoluto, cioè l'idealismo che è 
anche realismo storico. La seconda diviene empirismo, e perciò teo- 
ria del fatto compiuto, accomodamento politico, intesa superficiale; 
e momento per momento ottiene dei risultati che non possono es- 
sere messi in valore se non dalla prima. 

3. Gioberti comincia con l'appartenere afla prima corrente. Rea- 
zione cattolica. Ma che reazione 1 Bisogna pensare che i primi rap- 
presentanti di questa reazione sono Manzoni, Pellico, Gioberti. La 
filosofìa empirista, o sensualista come fu allora chiamata, aveva con- 
dotto in Italia allo scetticismo. Scetticismo di ben altra portata che 

10 scetticismo di David Hume, poiché mentre quello investiva i 
principii di sostanza e di causa, questo demoliva ogni speranza 
nel viver civile, nella ricostituzione dello spirito e della vita italiana. 

11 grido di dolore di questo scetticismo fu il Iacopo Ortis del Fo- 
scolo. Il Foscolo stesso ritrova una fede nei Sepolcri esaltando lo 
spirito nella sua costruzione di sé, e creazione d'un mondo suo pro- 
prio. I Sepolcri riparlano di quella Provvidenza umana che aveva 
svelato all'anima degli Italiani il Vico. Manzoni e Pellico ripar- 
lano della Provvidenza divina. E superficiale spiegare con mode 
straniere, con imitazioni di movimenti francesi, questo moto degli 
animi italiani. La fede di Pellico non è la fede dei gesuiti buona 
a tutti gli accomodamenti, ma la fiaccola della speranza riaccesa 
in mezzo ad una lotta nella quale lo spirito non vuol soccombere* 
Il cattolicismo di Manzoni rappresentato dalla fede ardente nella 
forza del volere cristiano (cardinal Borromeo) è, come per il Gio- 
berti, una forza civile, essenzialmente umana, spirituale, capace d* 
rinnovare ab imis la coscienza degli uomini. Ma in Manzoni questa 
fede ha un valore ancora prettamente individuale. Dalla Provvi- 
denza il Manzoni non attende che la soluzione dei problemi indi- 
viduali; da questo senso del valore soverchiante della spiritualità, 
l'uomo deve trarre quella forza che non ha, ma che ciascuno può 
darsi in quanto sente di doverla avere. In Gioberti invece questa 
forza, non c'è solo per l'individuo, ma per le nazioni, e dalla rina- 
scita spirituale del cattolicismo egli si attende la rinascita dei po- 
poli, la rinascita della virtù civile, e perciò delle nazionalità. Non 
si può intendere questo valore se non quando il cattolicesimo stesso 
sia inteso come quella forza di esaltazione dell'umanità, dello spi- 
rito, quale apparisce poi nella Riforma cattolica del Gioberti. 

4. Il Primato è la conclusione di questo primo periodo del Gio» 
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berti. L'anima di un popolo è in sé duplice, da una parte il genio 
nazionale, l'individualità soggettiva che dà luogo alla determinata 
costituzione politica; dall'altra l'obbiettività, l'universalità, l'uma- 
nità, ossia l'idea. Il genio nazionale è qualche cosa di naturale, un 
insieme di qualità, determinazioni accidentali che danno la fisono- 
raia particolare ad un popolo. Quanto più questi caratteri tendono 
ad esprimere l'idea, tanto più alto è il valore d'un popolo. L'Italia 
ha per carattere nazionale l'universalità, che si esprime sopra tutto 
nell'essere essa la sede del cattolicesimo. Quanto più le istituzioni 
italiane esprimeranno il cattolicesimo, che è l'idea vivente, tanta 
più risponderanno al carattere nazionale, e tanto più saranno umane. 
Questa felice coincidenza tra il genio nazionale d'Italia e lo svi- 
luppo dell'idea è la base del primato d'Italia. A questo spirito 
parve ispirarsi tutto il movimento del 48, e parve che col fallire di 
questo movimento dovesse fallire anche questo spirito. La filosofia 
della rivoluzione (fallita) parve dovesse essere necessariamente lo 
scetticismo (Ferrari). Ma Gioberti non era una mentalità astratta 
fissa in una intellettualistica rappresentazione della realtà; e trasse 
esperienza dai fatti per concretare novellamente la sua idea nel 
Htnnovamenio. 

5. Tra le esigenze manifestatesi in questo movimento intellet- 
tuale, si fa innanzi quella d'una filosofia nazionale. Gli Italiani non 
sono nazione, perchè non hanno un pensiero proprio. Rinnovare 
la loro grandezza sarà in principio rinnovare la loro filosofia. Se 
l'idea è la base della grandezza d'una nazione, occorre rinnovare 
l'idea. Qual'è la filosofia che ha fatto grande l'Italia? Quella bisogna 
rinnovare. Gioberti ha bisogno di risalire molto in su nella storia 
per ritrovare la grandezza politica d'Italia insieme con la grandezza 
filosofica. L'educazione scolastica si presenta in lui con un carattere 
speciale. Le idee nuove non debbono essere presentate come con- 
tradizione e negazione delle* idee classiche; ma come interpetra- 
zioni. La grande scolastica ha avuto questo carattere: ha presen- 
tato tutte le nuove dottrine come interpetrazioni delle antiche. Cosi 
viene insieme rispettata l'autorità, e l'originalità e libertà del pen- 
siero. Gioberti si presume platonico. E Platone egli presume pita- 
gorico, e Pitagora erede d'un'antica filosofia pelasgica. Cosi ri- 
toma al mito d'una antiquissima lialorum sapieniia. Ma questo che 
per Gioberti era ben un mito, cioè una rappresentazione ideale di 
un processo che vien posto nel passato appunto perchè dia il suo 
frutto nell'avvenire, per i giobertiani divenne fede giurata. 
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6. Forse dal Gioberti, col quale fu in corrispondenza, trasse il 
Mamiani il bisogno d'un rinnovamento dell'antica filosofia italiana. 
Anch'egli in fondo pensa che per "rinnovare la grandezza d* Italia 
occorre rinnovare la grandezza del suo pensiero speculativo. « Per 
qual ragione, egli pensa, si vorrebbe stimare impossibile ripetere og^ì 
tutta la gloria della scuola antica italiana e riprendere la sig'norìa 
degli studi speculativi che tenemmo, anche a giudizio degli stranieri, 
nel secolo XVI ? » Questa filosofia, per la quale noi fummo primi, 
era la filosofia del < metodo naturale » , di quel metodo che vieae 
«da natura insegnato a ogni generazione d'intelletti e per og^ni 
forma di studi», che nella filosofia deve però andar soggetto, per 
gli usi propri della filosofia, «a modificazioni speciali». «Appar- 
tiene agli antichi italiani la storia e il pregio d'avere non pur re- 
staurato in ogni sua parte il metodo naturale, ma enziandio d'averlo 
piegato più che abilmente alle condizioni singolari della filosofia » , 
La conclusione è che bisogna rinnovare l'empirismo, come antica 
filosofia italiana. A parte che al Mamiani sfugge completamente 
il carattere e il valore metafisico dell'opera del Telesio, del Cam- 
panella, del Galilei stesso; è strano che egli possa pensare che 
basti rinnovare i metodi di quel secolo per ridare all' Italia tutto lo 
splendore filosofico che le manca. O che forse non c'erano empi- 
risti attorno a lui, e non ce n'erano stati nel secolo precedente? 

7. Queste due correnti di pensiero, cosi diverse di valore, hanno 
in comune il concetto che ci sia una filosofia nazionale da rinno- 
vare; l'una la cerca negli antichi pitagorici, l'altra nell'empirismo 
del sec. XVI. Filosofia nazionale significa dunque filosofia tradizio- 
nale. L'entità nazione è un presupposto che porta con se un certo 
carattere del pensiero filosofico, che deve essere mantenuto perchè 
una data nazione possa raggiungere un certo grado di grandezza. 

8. Bertrando Spaventa, formatosi in un ambiente filosofico del 
tutto diverso, è educato fuori del concetto d'una filosofia nazionale. 
La sua filosofia anzi è una filosofia straniera ; alemanna egli la chiama, 
che non ha coraggio di chiamarla tedesca, mentre i tedeschi (au- 
striaci) « dimoravano non solo nelle contrade lombarde e venete, 
ma anche in Toscana» (i). « Hegel e gli altri filosofi anteriori tedeschi 
efano noti, forse più che ora, a Napoli, anche prima del 1848; gli 
avea studiati e, a suo modo, interpretati e discussi, oltre il Galluppi, 
il vecchio Colecchi; e gli studiavano Cusani,. Ajello, Gatti, e 



(i) B. Spaventa, Logica e Metafisica^ Bari, 1911, p. 13, n. a. 
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e i miei cari amici Tari e Calvello e qualcuno gli ebbe compagni 
e consolatori nella galera e negli ergastoli borbonici » (i). Né lo 
studiare, e Tessersi formato sopra autori stranieri era d'impedimento 
al sorgere d'un vivo sentimento nazionale. Piuttosto questa possi- 
bilità di sollevarsi alla considerazione delle condizioni dell'Italia da 
un punto di vista europeo, faceva si che V italianità, invece di manife- 
starsi come sfogo di sentimento, s'adoprasse a sollevare e purificare 
la vita nazionale. Nel 1844 S. Spaventa fondò in Napoli una rivista, 
nella Introduzione-programma della quale sono esposte alcune idee 
che indubbiamente rispecchiano il pensiero di Bertrando (se egli 
non ne è l'autore). Notato lo stato di decadenza della filosofia in 
Italia, si afiferma che non bisogna illudersi e con turpi e nocive 
menzogne, non ostinarsi tra le vergogne del presente, nell' idea d'una 
gloria che non ci appartiene ». e Noi ci proponiamo di dimostrare che 
tutto il movimento filosofico che oggi agita popoli interi, è venuto 
ugualmente operoso nel nostro paese dall'individuo filosofo, letterato, 
pensatore, . . . Sarà tema di tutte le nostre fatiche fedeli sempre mai 
a questo principio: l'unità dello spirito umano; o in altri termini 
la solidarietà nel suo perfezionamento » (2). 

Da un lato dunque l'esaltazione dell'italianità, il vanto nazio- 
nale, il disconoscimento anche del valore della filosofia straniera 
(Gioberti, come Rosmini, era stato asprissimo critico della filosofia 
tedesca e, in genere, europea da Cartesio in qua) ; dall'altro, dispre- 
gio per la filosofia contemporanea in Italia ; concetto della necessità 
di un rinnovamento mediante la critica spassionata, severa, che non 
conosce menzogna. Da una parte, ciò che si è soliti chiamare idea- 
lismo, e che è illusione; dall'altro, ciò che ha nome realismo ed 
. è senso concreto, storico della realtà. 

9. Ma restava nella filosofia di Spaventa un punto astratto. Come 
era possibile far nostra una filosofia maturatasi fuori del pensiero, 
della vita nazionale ? Lo Spaventa fu dapprima qonvinto che bastasse 
<:he quel pensiero fosse vero, e non ci fosse da cercare altro. Ma 
questo concetto della verità era pure un astratto concetto della ve- 
rità, buono per un platonico; insufficiente per chi aspirava ad 



(1) B. Spaventa, 0. r., pp. 12:13. Il «qualcuno» fu certamente il fratello Silvio, 
che si sforzava di leggere ed intendere in carcere \z.^ Fenomenologia di Hegel e ne iniziò 
sua traduzione. Vedi Silvio Spaventa, Dal 1848 al 1861 lettere, scritti, documenti, 
pabbi. d« B. Croce, Napoli, Morano, 1898. 

(3) S. Spaventa, 0. c.^ p. 8. 

Giornale critico della filosofìa italiana, II-4 
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una filosofia che fosse vita concreta. Se la verità fosse un « concetto 
'della mente » o una e entità astratta > sarebbe pur possibile conce- 
pirla fuori della vita nazionale. Ma la verità doveva essere anche 
per lo Spaventa azione. Azione magari come pensiero: diffusione 
del suo pensiero. Ma, esule in Piemonte, egli dovette ben presto 
convincersi détta inutilità dei suoi sforzi per diffondere e fare in- 
tendere la sua verità. 'Studiando la Fdnùmenohgia di Hegel scri- 
ve al fratello: di difficile non è solamente comprendere il con- 
cetto e il metodo di essa, ma anche il trovare una radice nella 
nostra filosofia, un punto d'appoggio per la critica» (i). Egli si pose 
allora allo studio dei nostri filosofi, dei quali fino allora aveva fatto 
poca stima, e Ero persuaso che la filosofia italiana presenta pochi 
gradi, e la mia critica non doveva essere altro che un saggio da 
mettere nella Introduzione [alla Fenomenologia] specialmente intorno 
alla questione della conoscenza. Io volevo far vedere i vizii delle 
teoriche della conoscenza dei nostri filosofi; come non bastino a sé 
stesse e vogliano un'altro modo di soluzione, ecc.; quindi la neces- 
sità (un po' estrinseca è vero; ma così doveva essere in una in- 
troduzione) della Fenomenologia » (2). Del Rosmini, del Gioberti e 
del Mamiani egli allora pensava: «tutte e tre queste maniere di 
filosofare negano l'idea dello spirito come una cosa medesima 
colla libertà stessa; negano la natura assoluta dal pensiero, la cui 
essenza e dialettica è la essenza e dialettica stessa dell'essere; ne- 
gano la medesimezza della natura divina e della natura umana, e 
perciò rigettano il principio del mondo moderno; negano la scien- 
za» (3). Quella del Mamiani è almeno una filosofìa del senso comuoe; 
quella del Rosmini è invece il nullismo, l'astrazione : « ciò che è 
corpo diventa ombra, ciò che è vivente diventa morto > ; quella del 
Gioberti è «realismo giudaico, filosofia mosaica». E fino al '58 il 
suo giudizio sui filosofi contemporanei italiani non cambia. NeJ set- 
tembre del '58 scrive al fratello Silvio « Mi sono un po' riconciliato 
con quests uomo (Gioberti). Procede per aforismi. Ma se ne può 
cavare gran bene, perchè il contenuto è profondamente specula* 
tivo> (4). Da questo momento comincia a pigliar corpo la sua Mea 



(I) S. Spaventa, o, c, pp. 203-05 leu. del 13 luglio 1857. 
{2) O, e, p. 213, lett. dell' II ottobre 1857. 

(3) Framm, dt studi sulla filosofia ital. del sec, XVI^ nel Monitore btTfliografico ita- 
liano, nn. 32-33, Torino, 1852. 

(4) S. Spaventa, 0. e, p, 229, lett. del 2 sctt. 1858. 
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della ccircplazione del pensiero italiano » (i) che espresso per la prima 
volta nella prolusione alle lezioni di storia della filosofia nelFUni- 
versità di Bologna (2), fu poi ripresa e sviluppata nelle lezioni d'in- 
troduzione alla logica nel corso di filosofia teoretica in Napoli nel 
1861(3). Silvio gli scriveva ne^'ottobre del '59: «Tu hai capito 
credo una bupna verità: che gli italiani non comprenderanno m^i 
che cosa sia la filosofia moderna se non ricavandola dagli stessi 
loro filosofi; e di questo c'è una ragione forte, che non dà loro poi 
tanto torto se non capiscano niente di una filosofia che si vedono 
cadere in sul capo come dal cielo. E tale è la vera filosofia mo- 
iderna per essi. Dunque il tuo lavoro su Gioberti potrà essere l'anello 
di comunicazione tra la filosofia ordinaria che ci è in Italia e quella 
che noi vorremmo che ci fosse > (4). 

Dalla riconciliazione con Gioberti lo Spaventa risali a Rosmini 
e Galluppi, che gli apparvero nel loro legame con Gioberti anch'essi 
giustificati e ricostruì il corso della filosofia italiana in xapporto 
alla filosofia europea. La filosofia moderna, nata in Italia con Telesio, 
Campanella, Bruno emigrò fuori d'Italia in Cartesio, Spinoza. Intra- 
vista e profetizzata da Vico, si sviluppò in Germania, da Kant ad 
Hegel. Galluppi, Rosmini, Gioberti compirono in Italia in forma 
italiana, il processo stesso della filosofia europea; rifacendo qrigi-' 
nariamente Kant, Fichte, Hegel. 

IO- II motivo della lacuna tra la filosofia del risorgimento (Telesio, 
Campanella, Bruno) e quella di Vico apparve allo Spaventa sempre 
quello che aveva intravisto nel 52; cuna forza prepotente ed in- 
giusta, inesorabile come antico destino, cke ci arrestò nel cammino 
della civiltà, ci divise dalle nazioni sorelle, estinse i germi e -gli 
elementi della vita nuova, perseguitò ed uccise i nostri filosofi, 
corruppe i nostri artisti, disperse i nostri riformatori, indebolì i 
nostri Stati, guastò la moralità del cuore, violò il libero sentimento 
religioso, e pose in luogo della libertà la cieca obbedienza, in luogo 
della virtù l'ipocrisia, in luogo della legge l'arbitrio umano, in 



(i) Vedi Giov. Gentile, Discorso sulla vita e le op. di B, Spaventa, nella intr. 
all'opera dello S., Scritti filosofici ^ Napoli, Morano, 1901, pp. LV, e sgg. 

(2) Stampata per la prima volta a Modena nel 1860, ristampata negli Scritti filosofici 
pp. 116-152. 

(3) Stampato la prima volta col titolo Prolusione e intr. alle lezioni di filosofi , nel- 
PUniv. di Napoli, Napoli, 1862, rist. dal Gentile col titolo la Filosofia ttaL nelle sue 
relaz, con la f il, eur,, Bari, Laterza, 1909. 

(4) S. SPAVynTA, 0. e, p. 267, lett. del 27 ott. '59. 
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luogo dello spirito la materia, in luogo della vita la morte» (i). 
Con minore enfasi nel 1861 ripeteva: e Per la malvagità degli uo- 
mini e della fortuna, la nostra [coscienza] non è stata finora quel 
che avrebbe potuto essere. Dopo le lunghe torture di Campanella 
e il rogo di Bruno, si formarono in Italia come due correnti con- 
trarie: quella dei nostri sommi pensatori e quella dei loro carne- 
fici. Questi dicevano naturalmente che la loro era la vera corrente 
della nostra vita, la vera filosofia italiana. Questa corrente non è 
ancora del tutto estinta; anche oggi dicono che l'Italia, che noi 
stiamo facendo, non è la vera, ma la vera è quella che abbiamo 
disfatta. Tale contraddizione nel seno stesso della vita nazionale 
impedi lo sviluppo della filosofia del Risorgimento, e fu cagione 
che Vico e Gioberti poco fossero compresi, anzi, dirò francamente, 
non comprendessero perfettamente se stessi. Cosi la mancanza di 
libertà ci fece per lungo tempo come stranieri a noi medesimi, e il 
nostro -vero pensiero divenne quasi un segreto per noi, prosperando 
in altre contrade» (2). La reazione cattolica alleata ai governi di- 
spotici fu e restò, per lo Spaventa, la causa della decadenza della 
filosofia in Italia. Non può esserci filosofia là dove non c'è liberi 
spiriti. Ma si può opporre che Cartesio si sviluppò in paese catto- 
lico e ossequente lui stesso al potere della Chiesa; e che Vico e 
Gioberti non trovarono un impedimento alla loro libera filosofia 
nel cattolicesimo (3). In verità per Cartesio non concorreva 
insieme al cattolicesimo Taltra causa del trovarsi in terra schiava ; 
e per Vico e Gioberti lo Spaventa avrebbe risposto che appunto 
per ossequio all'autorità religiosa essi erano stati oscuri a se stessi ; 
cioè non avevano sviluppato tutte quelle idee che erano racchiuse 
in germe nel loro pensiero. La verità è che l'empirismo, astrattismo 
e sensualismo del Seicento favori rafforzarsi della tirannide; questa 
afi^cchi gli spiriti, che esclusi dalla vita pubblica, mancando della 
possibilità di esercitare il loro potere creatore nel diritto e nella 
morale, non ebbero più problemi filosofici, e quindi non fecero più 
filosofìa. La filosofia si mantenne nelle università, e fu solo cultura, 
e quindi non ebbe progresso. Lo spirito non può speculare sovra 
se medesimo quando non vive e non vede se stesso in atto, creatore 
del suo mondo. Solo quando i principi illuminati lasciarono svi- 



ci) Framm, di studi già citati. 

(3) La filos, a. nelU sue rela», con la filos, eur,^ p. 32-23. 

(3) Vedi Gentile nella Prefaz, al voi. La filos. ital. p. xix-xx. 
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luppare un nuovo patto di vita civile, la speculazione rinacque. 
Vico è possibile- in quanto il diritto è di nuovo una forza viva in 
elaborazione. Gioberti nasce in quanto il projblema nuovo della 
creazione d'uno spirito nazionale a cui tutti aspiravano rende ne- 
cessaria una nuova filosofia. 

1 1. Questo problema era la vita. E perciò Mamiani empirista vole* 
va una filosofia italiana, e Gioberti idealista la disegnava fra Taspetta- 
zione generale. L'uno la trovava nel Rinascimento, l'altro nei Pelasgi, 
nei Pitagorici, nella rivelazione cattolica. Si trattava di vedere che cosa 
doveva essere questa nuova Italia che si voleva creare. Non bastava 
dire Italia, Italia. Occorreva mostrarla, questa nuova Italia, e mostrarla 
intera e vivente, che nessun ministro d'Austria potesse ripetere 
ch'era una semplice espressione geografica. Ma il Mamiani impo- 
tente nella sua speculazione non riusciva a concretarla e restava 
nel vago e indeciso. Unico suo merito cominciare a scrivere in 
lingua di gusto italiano, ed in modo che tutti potessero leggerlo, 
come gli riconosceva il Gioberti (i). Con più vigore il Gioberti 
cercava di trasformare l'avversario stesso della filosofia italiana in 
alleato. Lo spirito neo-guelfo del Primato, la sua affermazione che 
la filosofia cattolica fosse la stessa filosofia italiana, e che il Papa 
dovesse mettersi alla testa del movimento italiano, trovano la loro 
spiegazione nella Ri/orma cattolica, cioè nel modo come il Gioberti 
intendeva cattolicesimo e papato. Era la celebrazione della libertà 
dello spirito come già vincitore, ed avente in sé la sua autorità. 

12. Che il problema nazionale fosse problema filosofico lo dice 
chiaramente il Gioberti nella introduzione al Primato, e Né attendendo 
a questo lavoro credo di dilungarmi dallo sco^ principale delle 
mie fatiche; cioè dalla filosofia; sia perché l'argomentò é per se 
stesso altamente filosofico, ed appartiene all'etnografia razionale, e 
perchè era d'uopo purgare e disboscare il terreno, nettandolo dalla 
zizzania e dagli sterpi forestieri, chi voglia gittarvi la generosa 
semenza di una filosofia veramente italiana. Ora siccome i triboli 
che isteriliscono i nostri ingegni debbono le loro origini alla per- 
suasione funesta, per cui non ci crediamo buoni a nulla, e ci tegniamo 
in debito d'accattar d'oltremare e d'oltremente, il seme acconcio a 
far fruttificare le menti italiche, parmi opportuno per apparecchia, 
re una nuova epoca filosofica nella penisola, e spianar la 
via alla redenzione degli intelletti, il venir mostrando che in ogni 



(1) GXOBSKTI, Primato, Bnissclle, 1843, '. II, p. 74. 
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genere di coltura e di gfentilezza noi fummo e dobbiamo essere i 
primi, che ci appaiatene il guidare altrui e non Tessere gtiidati, e 
che questa insigne prerogativa è talmente nostra che niuno può 
rapircela a proprio ad a comune vantaggio » (i). Il male pareva al 
Gioberti che consistesse nella depressione dì spiriti, e perciò oc- 
corresse esaltarli. Di contro risuonava la voce: e Non" bisogna illu- 
dersi, non ostinarsi tra le vergogne presenti, nell'idei d'una gloria 
che non ci appartiene». Il male era la boria, e bisognava vincerla 
affrontando la verità, e Noi altri italiani, prima di métterci davvero 
in via, e dar corso a tutta l'originalità precoce, che non ci cape 
in seno, abbiamo l'obbligo di rientrare ancora in noi medesinài, 
dì orizzontarci, di guardarci anco attorno, di vedere e conosèerè 
ciò che gli altri hanno fatto da sessant'anni in qua, e specialmente 
ciò che stanno facendo. Solo cosi noi faremo nel mondo del pen- 
siero, come abbiam quasi fatto nel mondo polìtico, un'Italia che 
duri, non un'Italia immaginaria, pelasgica, pitagorica, scolastica e 
che so io, ma un'Italia storica; una Italia che abbia il suo degno 
posto nella vita comune delle moderne nazioni » (2). Cosi rispon- 
deva nel *6i Spaventa, dando forma definitiva a quel pensiero che 
aveva cercato fin dal '42. 

13. Il Gioberti stesso del resto nel Rinnovamento, aveva dato prova 
di apprezzare questo realismo politico per il quale l'uomo, e non po- 
tendo mutare l'essenza delle cose, deve studiarsi dì conoscerla per 
secondarla, guardandosi dalla stolta presunzione di volerla urtare, 
piegarla a' suoi capricci, farla ubbidire alle proprie preoccu- 
pazioni > (3). Da tale nuovo punto di vista il rinnovamento dello 
spirito italiano non poteva procedere che nel rinnovamento dello 
spirito europeo. « Il Rinnovamento di Europa è l'ultimo atto d'una 
rivoluzione incominciata quattro o cinque secoli addietro e noti 
ancora compiuta; rivoluzione che io chiamerei < moderna » perchè 
destinata a sostituire un nuovo convitto a quello del medio 
evo » (4). Questa rivoluzione è e universale di soggetto, perchè 
abbraccia ogni appartenenza del pensiero e dell'azione e spazia 
così largamente come tutto il reale umano e tutto lo scibile » (5). 



(1) Primato, t. I, p. io. 

(2) Spaventa, La filosofia ikUiana, p. 202-3. 

(3) Rinnovamento, a cura di F. Nicolini, Bari, Laterza, 19 li. toI. II. p. 172. 

(4) 0. e, II. p. 197. 

(5) O. e, II, p. 177. 
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I auoi caratteri fondamentali sono «la maggioranza . del pensiero, 
la costituzione delle nazionalità e la redenzione delle plebi »(i). 

II fallimento dei moti più recenti provenne dall'aver guardato alla 
nazionalità ed alle plebi, ma*, dall'aver trascurato il pensiero che è 
il capo più importante. Cosi il Gioberti riconosceva il valore di 
<iael movimento razionalista europeo, contro il quale apertamente 
•egli si era posto pur essendone il migliore rappresentante in Italia. 

14» Mentre il Gioberti perveniva all'idea d'un pensiero europeo 
partendo dalla sua cieca fiducia in un pensiero esclusivamente ita- 
liano, e riconosceva la necessità di accordare il nostro movimento 
nazionale col pensiero europeo e l'universalità della coltura coU'in- 
<lividualità nazionale (2) ; lo Spaventa partiva dal concetto di una 
coltura supernazionale per pervenire al concetto d'una coltura na- 
zionale. Che egli però necessariamente non poteva concepire né 
<:ome i giobertiani di vecchia maniera che lo circondavano, pela- 
:sgica, pitagorica, scolastica; né come - voleva Luigi Palmieri facen- 
dogli quasi un solenne ammonimento, nel discorso inaugurale del- 
l'anno accademico a Napoli nel 1861, italiana perché esclusiva del 
penaiero europeo e ligia principalmente alle verità rivelate (3). 
«Se la filosofia non 4 una vana esercitazione dell'intelletto, ma 
•q,ttella forma reale della vita umana, nella quale si compendiano 
e trovano il loro vero significato tutti i momenti anteriori dello 
spirito, è cosa naturale che un popolo libero si riconosca ed abbia 
la vera coscienza di se stesso anche nei suoi filosofi. » (4) Dunque» 
la nazionalità della filosofìa è per lui la sua stessa concretezza e 



(I) o. e, II, p. 178. 

(a) « Né i partimenti nazionali offendono l'unione cosmopolitica, anzi ne fanno 
paese, perchè Tuniversale non può stare senza il particolare e il concerto maggiore pre- 
•ssfipane quelli di minor tenuta. Nei tempi antichi le nazionali ti e le patrie erano con- 
tr»rie alla cosmopolitia, perchè la scarsa coltura fra loro le inimicava, etc. » : 0. e, 
voi II, p. 182-83. 

(3) L. Palmieri successo nella Università di Napoli a P, Galluppi nel 1847, fedele 
al vecehio regime, nemico allo Spaventa, del quale secando una lettera di quest'ultimo 
al fmcello fece clmidere la scuola private nel 47 stesso (v. Ap^, di documenti neU'op. 
dt. Lafiics, ti, nelle sue rei. */r., p. 287) aveva nella solenne inaugurazione dell'anno 
accademico nel 1861 a Napoli ammonito contro l'introduzione della filosofia nordica in 
Italia, specialmente contro coloro che vorrebbero inoculare il panteismo alemanno alla 
nostra gioventù (^uovo indirizzo da dare alle Università italiche ^ Napoli, Gargiulo, 
1861). Vedi negli Scritti filosofici dello Spaventa già ciUti Vlntr. del Gentile, pp- 
XXIX sg. e pp. XCII e sg. 

(4) B. Spaventa, La filos, ital, p. 8. 
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storicità, e non può essere intesa se non da quel punto di vista 
che proclama l'identità del razionale e del reale, del reale e del 
razionale. E perciò bisognava introdurre Hegel in Italia. 

15. € Essendo persuaso della necessità del commercio delle idee 
come di quella del traffico delle derrate > , diceva L. Palmieri 
nella citata prolusione, egli non si sentiva di condannare lo studio 
degli' stranieri. Ma forse a quel modo che lo faceva il Vera in 
una cattedra parallela a quella dello Spaventa e da lui giudicato 
cosi : « Ieri ha proluso Vera. Io non Tho sentito. Chi l'ha sentito 
e inteso m'ha detto: volgarità senza pari. Vera, io già lo sapeva, 
non intende che Hegel, e l'intende molto superficialmente» (i). 

E lo Spaventa ad opporre che la filosofia non è una merce che 
possa importarsi. 

€ Dove manca (la coscienza di sé) la importazione forestiera non 
giova ; giacché la coscienza di sé non é una merce, che se non ci 
é, si acquista; ma é noi stessi, il vero noi». (2) E però a combat- 
tere contro il vacuo sentimento nazionale per far si che questo 
amore diventasse conoscenza e perché quando, si tratta di filosofi, 
amarli é principalmente conoscerli » e perciò a combattere contro la 
boria nazionale ed a sforzarsi di fermare una chiara e netta cono- 
scenza del vero pensiero italiano, perché non s'avesse a scambiare 
per pensiero italiano quello del boia e dei carnefici, in cambio di 
quello delle vittime e gridar e viva la nostra morte e muoia la nò- 
stra vita » (3). 

Perciò la sua vera opera nazionale, in «contrasto all'apparente 
spirito straniero della sua filosofia, fu la costruzione della piena ed 
intera storia della filosofia italiana, che nessuno fino a lui aveva 
veramente fatta. 

16. A sentire Luigi Ferri (4) primo d'una serie di critici più o 
meno paolotti od empiristi, il difetto di questa storia é d'aver ridotta 
tutta la storia della filosofia ad alcuni grandi sistemi, e averne de- 
terminato il valore secondo il loro rapporto col sistema di Hegel» 
risultato, fine e misura di tutti. Cosi si verifica il processo dialet- 
tico nella storia della filosofia, ma si perdono di vista la filosofia 



(i) O. e, p. 293 e sg, 

(2) O. e, p. 8. 

(3) O. e, p. 8. 

(4) L. Ferri, Essai sur l'histoìre de la philosophie en Italie au XlXf^ siècle^ P»^ 
ri», Durand Didier, 1869, T. Il, p. 199 e seg. 
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inglese e francese, i sistemi sensualisti e le dottrine sperimentali, 
Locke, Reid, etc. Accuse superficiali, primo perchè la storia dello 
Spaventa non cerca di dare se non il carattere e lo sviluppo della 
filosofia italiana dal sec. XVI fino ai suoi tempi, quindi deve ne- 
cessariamente parlare solo dei grandi sistemi che includono in se- 
il movimento di pensiero dei piccoli sistemi, o danno loro origi* 
gine ; secondo, perchè, appunto la storia della filosofia è giudizio 
dei sistemi, e non può giudicarli senza un criterio, e questo crite- 
rio non può essere che il grado di filosofia il più elevato. Anche* 
il Ferri, che ritiene il più elevato grado della filosofia il sistema 
del Mamiani^ giudica da questo tutta la filosofia contemporanea, e- 
quindi inclina a considerare fra i grandi sistemi i sistemi em^^iri- 
sti e psicologisti. Che se poi Taccusa vuole, intendersi nel senso 
che lo Spaventa commisuri tutti i sistemi a quello dello Hegel, 
è una falsa accusa, perchè egli giudica ciascun sistema, nel suo- 
tempo, alla stregua delle sue relazioni coi sistemi che l'hanno pre- 
ceduto e coi sistemi che lo seguono, cioè alla stregua dello svi- 
luppo del pensièro, della fecondità del sistema. Né il sistema di 
Hegel, come, tale è per lui il punto d'arrivo della filosofia, 
è anzi il momento attuale di esso, punto di partenza per una revi- 
sione e ricostituzione della filosofia stessa, quale egli cercò di fare 
in tutta l'opera sua. Ma di fronte alla infecondità della scuola de) 
Mamiani, di fronte all'inaridimento del giobertismo e del rosmi- 
nianismo, sta la fecondità di lavoro storico sorto dall'opera dello 
Spaventa. Cosi, formando una storia della filosofia italiana costi- 
tuita con criterio storico e scientifico, debellate le ipotesi d'una^ 
antichissima filosofia italica, sminuzzate con metodo positivo e 
realistico le fantastiche costruzione fatte sopra immaginari movi- 
menti di popoli e arbitrarie etimologie (i), lo Spaventa potè dimo- 
strare ch'era falso e che l'ultimo risultato a cui è giunta la specie 
lazione moderna eurcìpea, sia in opposizione coll'ultimo risultato, a 
cui è giunta la nostra » (2). Ed esponendo l'idealismo assoluto di- 
chiarare: cÉ tempo di ripigliarlo, che è nostro, ora che siamoli^ 
beri > (3). 

17. Certamente nessuno dei filosofi suoi contemporanei poteva- 
giustificare il concetto della nazionalità della filosofia cosi piena- 
mente come lo Spaventa. 



(i) Za fil. it. pp. 46 - 66 
(i) a e, p. 48. 
(3) O, e, p. 33. 
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Lo stesso Gioberti xi%\V Introduzione lo giustificava solo dairesterno: 
€ Può parere a jn-ima vista assurdo e ridicolo il dire che le scienze 
speculative debbano acconciarsi al genio nazionale dello scrittore^, 
giacché il vero essendo assoluto» non appartiene ad un uomo o ad 
un paese più che ad un altro. Ma se ben si considera, il lavoro intel- 
lettivo che si fa per esprimere esso vero, trovasi che le idee piin* 
cipali s'incarnano e si vestono con idee accessorie, le astrattezze e 
i generali si aiutano e s'incorporano cogli affetti e colle imagini, 
le dottrine si corroborano coi fatti e con gli esempi. Ora nello sce- 
gliere tutti questi elementi, nel contemperarli insieme, nel disporli 
e significarli colle parole, nel colorire con essi tutto il ragionamento 
e dargli quella forma che chiamasi stile, ciascuno che scrive prò- 
cede in modo suo personale... » (i). 

£ cosi esteriore doveva sembrargli il carattere nazionale della 
filosofia finche egli aspirò ad una filosofia scolastico-platonica, che 
però non riusciva a pensare essendo tutta contraria alla sua indole. 
Solo più tardi, appunto nel Rinnovamento egli intese la nazionalità 
della filosofia come la sua stessa concretezza. 

Lo Spaventa invece fin da principio intese che « la vita vera e 
concreta dello spirito universale non è la formale identità di tutte 
le nazioni, ma la manifestazione varia e distinta del suo conte- 
nuto nelle differenze nazionali » (2). La nazionalità e è più che 
il semplice costume, la lingua stessa, l'arte e la letteratura* il 
sentimento e l'intuizione. Questa nazionalità noi l'abbiamo da 
un pezzo: e non ce ne siamo contentati. Nazionalità è per nei 
unità: unità viva, libera e potente come Stato. E perchè noi vogliamo 
questa unità come libero Stato? Perchè noi sappiamo che solo nella 
unità come libero 6tato possono spiegarsi tutte le potenze deUa 
nostra vita; solo in quello poi possiamo essere e saperci veramente 
Q^ì(3)*' Solo cioè mediante Tunità nazionale noi potevamo ragf- 
giungere la libertà e solo mediante questa la coscienza di noi, Tau- 
tocoscienza, ragione e fine della filosofia. La quale perciò non con- 
correva ab extra al risorgimento nazionale, ma ne era il fine e la 
realtà stessa. Come già nel '48 col fratello Silvio avevano pensato 
che la libertà napoletana dovesse mirare alla libertà nazionale (4), 



(1) Gioberti, Introd, allo studio della filosofia^ B ni sselle, 1840, voi. I, p. 507 
nota 37 inttorno alla Nazionalità della filosofìa. 

(2) Framm. di studi già ciuti; Vedi Prcf. Logica e MeUaftsica, p. 8. 

(3) La filos, ital,^ p. 9, 

(4) Vedi U processo a S* SpavenU, nella raccolta di Lettere o d^MM^n/i già ciuta. 
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cosi ora l'unità nazionale non era né per lui né per il fratello 
un'astratta unità; ma la realizzazione libera che lo spirito doveva 
far di se stesso, la celebrazione della sua propria natura. 

i8. Lo stesso concetto della nazionalità ha per lo Spaventa un 
processo storico. Altro é il modo di concepire la nazionalità nel 
mondo antico, altro nel mondo moderno. (É da notare com'egli Ma 
scevro da quella mania di ridurre ogni cosa a triade, propria di 
quegli hegeliani Che accendono le candele dinanzi all'idea e cre- 
dono cosi di celebrare lo spirito). La vita delle nazioni neirantichità si 
svolge in un campo chiuso, consiste nel di£Ferenziarsi dei popoli, 
di quelli che hanno avuto anche una vita comune, e tendono a di- 
stinguersi, a costituirsi « un fondamento proprio, naturale, esclusivo, 
il quale é come principio che si esplica e riconosce nettamente in 
tutte le manifestazioni della vita» (i). 

' La comunità é il punto di partenza, la differenza il punto d'ar- 
rivo. La comunità é quindi un'unità astratta , indifferenziata, priva 
<ii vera università. Il differenziarsi costituisce appunto il merito, il 
pregrio della nazionalità in Grecia, nell'India, a Roma. All'opposto 
nei tempi moderni il punto di partenza è la differenza posta ormai 
come natura, e ciascuna nazione tende e ad essere non solo se stessa 
ma anche l'altra, anzi non é veramente se stessa, che in questa re* 
Iasione e intima unità colle altre (^) > . 

L'unità dell'umanità sopra le nazioni €^ il risultato d'una lunga 
paziente e dolorosa elaborazione comune, che apparisce come un 
rimescolamento, e la lotta di popoli e di stirpi; è una nuova orì- 
gine,* una seconda nascita (3). » La nazionalità cosi muta di signi- 
ficato e vaflore. e Non apparisce più come qualcosa che è dato na- 
turalmente e immediatamente e dirò quasi ciecamente da un ineso- 
rabile destino ; ma come un prodotto assolutamente spirituale, come il 
posto che ciascun popolo piglia da sé, per sua propria e conscia ener» 
già, nello splendido banchetto della nuova vita. D'ora innanzi nazio- 
nalità non significa più esclusione o assorbimenti delle altri nazioni, ma 
l'autonomia d'un popolo nella vita comune de' popoli ; come la perso- 
nalità dell'individuo consiste nel conservare la propria autonomia 
nella comunità dello Stato (4)». 



(i) La/tios. t't,, p. 9 IO. 
(a) O, e, p. IO. 

(3) O. e, p. IO. 

(4) O. e, p. IO- II. 
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A questo concetto lo Spaventa poteva pervenire mediante la 
elaborazione del concetto dell'universalità concreta, superando in 
ciò e Gioberti ed Hegel. Poiché Hegel in fondo pensava che il 
mondo germanico dovesse assorbire la nazionalità in quanto rap- 
presentante della verità, e non intendeva lo spirito degli altri po- 
poli, né questa personalità autonoma di ciascuno di essi. Il pensiero, 
dello Spaventa mirò sempre invece a raggiungere una maggiore 
concretezza nel sistema hegeliano. Indizi luminosi di questo lavoro 
sono la riforma da lui proposta all'interpetrazione delle prime ca* 
tegorie della logica di Hegel (i); le lunghe meditaz ioni sulla /^m^- 
menologia ; il rifiutare la filosofia della natura nei suoi concetti fon- 
damentali; le successive critiche del realismo e del positivismo nelle 
quali lo Spaventa prova sempre la concretezza del suo idealismo 
9he é storia, vivezza di problemi, vera ricerca dell'identità del reale 
col razionale e del razionale col reale (2). 

19. Tornando nel 1869 ^^^ concetto di nazionalità lo Spaventa 
approfondisce questa relazione tra lo spirito assoluto e l'unità 
concreta degli stati, cioè degli spiriti nazionali realizzati in se stessi 
e perfetti. (3) Le nazioni dififeriscono tra di loro per il diritto prò- 
firio, per la propria moralità, per il proprio stato. Questi elementi 
costituiscono il presupposto formale della storia di ciascun popolo. 
Cioè non sussiste nazione senza diritto, morale, stato. Ma questa 
non costituisce ancora l'entità storica d'un popolo. Questa ha un 
fondamento più alto, l'entità storica, cioè la realtà, la vita vera di 
un popolo nella stori a, ch'é la formazion<% dell'infinita personalità 
umana, consiste nell'arte, nella religione, nella filosofia. (4) Posta 
dò,, non bisogna credere che l'arte, la religione, la filosofia 
possano confondersi con il presupposto formale dell'essere d'un po- 
polo, e Vi ha di quelli che ammettono l'arte, la religione, la filo- 
sofia — e come negarle? — ; ma dicono che non sonD niente per se 
stesse, e che hanno il loro fine nell'oggettività stessa: l'arte deve 



(/) Vedi In Scritti filosofici citati, Le prime categorie della logica di HegeU tjB^a-^ 
me d^una oàbienone di TeickmHUer etc, e poi in Giov. Gentile. La Riforma della 
dialettica hegeliana^ pp. 65-71 il Frammento inedito di Bertrando Spaventa, 

<3) Studi nell'etica di Hegel rist. da G. Gentile col titolo Principi di Etica, Na- 
I)oli, Pierro, 1904, p 164. 

(3) V^i in Scritti filosofici^ il saggio la legge del più forte p. 339; poi Bspertenta 
e Metafisica' 9^ cura di D. Jaja, Roma, Loescher, 1888 e la Prefazione a Logica e Me- 
t afisica Bari, 191 1. 

(4) 0. e, p. 166. 
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essere morale; la religione politica; la filosofia idem, p. e. civile(i) 
Ora, di certo, queste forme sono oggettive, mondane ; ma non sono 
solo ciò, anzi più di ciò; in esse la oggettività, è già risoluta e 
superata. > (2). 

Lo spirito come nazionalità naturale è un certo spiffto, partico- 
lare. Ma come arte, religione, filosofia egli pone dinanzi a sé il suo 
essere naturale, lo idealizza, lo purifica dairaccidentalità, gli dà una 
forma che trascende i limiti della nazionalità naturale, Tetemizza. 
Mentre la nazione, naturalisticamente intesa, è come un destino del 
popolo («ogni popolo ha la sua nazionalità, la sua comunità etica, 
e questa è il suo destino») la nazione intesa spiritualmente si sol- 
leva al di sopra di questo destino. Lo spirito interroga se stesso, 
vuol conoscere il suo destino, la sua origine, la sua ragione, il suo 
fine ultimo ; e cosi trasforma il mistero del suo essere nazionale in 
un problema, nel problema della vita, dell'esistenza e divenire uni- 
versale. (3) 

Lo spirito assoluto è la verità e attualità degli spiriti nazionali 
e questi sono i momenti del suo sviluppo (4). 

20. In tal modo il concetto della nazionalità della filosofia nato 
da una parte come boria nazionale, sviluppato e proclamato dal- 
l'altro come necessità per la rinascita della nazione, riconosciuto 
infine come una necessità a cui si doveva sottostare per rendere 
fruttuosa la propria azione di pensatori, viene sollevato a pura con- 
cenzione filosofica. 

Certamente lo Spaventa non ci si inchinò dapprima che per ne- 
cessità; poter operare sul pensiero italiano che gli sfpggiva perchè 
il suo modo di pensare gli era totalmeote estraneo. Poi ne rico- 
nobbe il valore nel senso che solo dando una filosofia allo spirito 
italiano si poteva risvegliarlo al senso di sé e farne una forza ope- 
rativa del proprio risorgimento. Infine, intesa e posta la differenza 
tra il modo naturalistico d'intender la nazione, la nazione che già 
c'è, ed ha quei caratteri che le competono per natura, e che perciò 
ella porta seco come il proprio destino; e il mòdo idealista d'inten- 
derla, cioè la nazione che fa se stessa, lo spirito che si crea 
in una forma determinata (e lo spirito non può crearsi se non indi- 



ci) Tale p. e. il Mamiani. 
(2)0. e, p, 167. 

(3) O. e, p. 167-68. 

(4) 0, e, p. 168. 
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viduaudosi, determinandosi) e cosi liberamente si pone come 
personalità, eroe della storia del mondo; lo Spaventa trovò la con- 
ciliazione tra il suo sentimento nazionale e la sua filosofia. Non 
solo questa gli apparteneva, perchè fondata sullo sviluppo del 
pensiero italiano del Risorgimento, costretto ad emigrare per mal- 
vagità di tempi; ed ^gli poteva ripigliarsela perchè. sua; nén aolo 
gli apparteneva e non era merce materialisticamente introdotta, perchè 
proprio la filosofia del GaUuppi, Rosmini e Gioberti s'era sforzata 
di dare la medesima soluzione del problema filosofico ; ma egli av«va 
ben il dovere di rifarne la filosofìa degli italiani, di ripigliarsela e 
con quella foggiare il nuovo spirito degli italiani al di sopra della 
loro attuale naturalità nazionale, perchè essi padroni del più elevato 
grado della filpsofia, potessero essere finalmente di nuovo l'eroe della 
stosria del mondo. 



Vito Fazio-Allmayer. 
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NOTE DI ETICA 

I. 

IL NON PENSARE E LA FEDE. 

Tra i « doveri » sembra che ce ne sia uno molto strano : il dovere, 
in circostanze date, di non patsare. Ed è un dovere del quale, in 
verità, abusano gli uomini impetuosi, pronti sempre a dire : e Qui 
non si tratta di pensare, ma di agire > : e Io mi conduco cosi, e non 
sto a stillarmi il cervello sul come debba condurmi > ; e simili. 

Ma gli uomini impetuosi non considerano che quel dovere è 
stato escogitato non per essi, ma proprio pei loro contrarli, per gli 
irresoluti e paurosi. Si sa che cosa sia la paura: è una rinunzia 
al fare per la indaghine senza fine degli ostacoli e dei rischi, che 
incontrerà il fare. Logicamente, il perfetto pauroso dovrebbe rinun- 
ziare addirittura alla vita, e lasciarsi morire, come certi fanatici di 
fame per amor di Dio, esso per amor della paura. Perchè la paura 
non è limitabile: rassicurata in un punto, si trasporta in un altro 
e trova sempre un punto nuovo dove trasportarsi. E se una volta 
si risolve a fermarsi e a convertirsi in coraggio, non si vede perchè 
non debba fare questa conversione sin da prima, e perchè abbia ri- 
nunziato ó rinunzi a tanta parte di operosità. 

L'errore, da cui il pauroso si trova avvinto, è, insomma, V idea 
di una vita che non sia al tempo stesso pericolo di morte. E quando 
gli si dice che egli ha il dovere di non più pensare ma di agire, 
lo si esorta semplicemente a smettere il perseguimento di ciò che 
non troverà mai, ad abbandonare un problema che non è problema 
perchè è una folle immaginazione. Lo si esorta, dunque, non già a 
non pensare, ma anzi a pensare sul serio. 

Con che, nello stesso atto, si rischiara il detto opposto, rivolto 
agli impetuosi e irriflessivi : il cui torto none già nel voler agire 
affrontando i rischi e i pericoli, ma nel voler saltare sopra gli ef- 
fettivi problemi di pensiero, sulla meditazione e ponderazione che 
preparano l'azione. 

Ma c'è un'altra opposizione al < pensare > che si muove in nome 
della t fede » ,» sembrando che le due cose stiano tra loro in con- 
trasto, e che l'nna debba sostituire l'altra, o ripartirsi tra loro ia 
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buon accordo il campo di sapere. Questa seconda concezione è, 
anzi, la più comune: tirandosi volentieri una linea per metter di 
qua ciò che spetta al pensiero, e di là ciò che è materia di fede; 
o, anche, collocando la fede a capo del conoscere, e dando al pen- 
siero ufiSicio secondario e sussidiario, che sarebbe quello di ragio- 
nare su supposti di fede. Senonchè, tutto ciò è falso, e di vero c'è 
soltanto che, quando sorge la fede, cessa il pensiero e all'inverso ; 
ossia la distinzione tra due diverse condizioni spirituali, le quali, 
appunto per questo, né s' identificano Tuna con l'altra, né l'una di- 
strugge l'altra, né si spartiscono tra loro in buon accordo l'unico 
^ampo. 

Ma perché, quando sorge la fede, cessa il pensiero ? Perchè la 
fede non è altro che il risultato del pensiero, e solo sul pensato 
isi forma la tranquilla coscienza di possedere il vero, di essere ri- 
schiarati, di sapere quel che occorre per ben condursi praticainente, 
o in questa e quella particolare situazione. Ogni fede è nata da un 
ragionamento, e sia anche da un ragionamento che concludeva ad 
accettare un'autorità o una rivelazione. E quando una fede é scossa, 
non c'è altro modo di restaurarla saldamente, o surrogarla con una 
nuova, che il pensare; perchè l'altro, che sarebbe di premere su se 
medesimi e, come si dice, di < suggestionarsi » , si adoprerà nel 
, fatto e sarà comodo, ma non è certo morale: e se i ministri di re- 
ligione talora lo raccomandano, essi adottano in, questo caso espe- 
dienti gesuitici e peccano controllo Sprito Santo, contro lo spirito 
di sincerità. Volete, uomini dubitanti, la fede ? Non temete il pen- 
siero e la sua critica, anche la più radicale: indagate e meditate, 
siate di buona fede, e otterrete la fede buona. 



II. 
LO SDOPPIAMENTO. 

In molteplici figurazioni della poesia del secolo decimonono è 
stato ritratto quel che si chiama «sdoppiamento»; tantoché la 
parola è passata nell'uso comune e a tutti accade adoperarla e par- 
lare di «sdoppiamento della coscienza». 

Ma, per aver chiaro questo concetto, conviene non confonderlo, 
come spesso si fa, con lo sdoppiamento, per dir cosi, normale, onde 
l'uomo a ogni istante si rappresenta le proprie volizioni ed azioni. 
4e critica, le giudica, le intende, sdoppiandosi quasi in attore e spet- 
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tatore. Perchè tale sdoppiamento è solo apparente, e in effetto non 
è altifo che Tunità stessa, la quale non può essere cosa statica, ma 
anzi coincide col processo dell'unificare, e il processo dell'unificare 
ha a suoi momenti necessari le antitesi, cioè lo sdoppiamento che 
è affermato come tale solo in quanto è negato e risoluto nell'unità. 
La critica dell'azione è nient'altro che processo di nuova azione, il 
quale s'inizia sempre dalla mente che rappresenta, pensa e giudica^ 
E il corrispondente tipo psicologico è perciò quello dell'uomo rì- 
f essivo, ponderato, coscienzioso, scrupoloso, cauto. 

In altri e più compendiosi termini, lo sdoppiaménto non può 
essere una divisione tra pensiero e volontà, salvo il caso che per 
pensiero si intenda un pensiero frìvolo, un miscuglio caotico di 
pensieri e immaginazioni, uno stordimento di parole, cioè il non 
pensiero. In questo caso, sembra che si ragioni bene e si operi 
male, perchè in effetto, insieme con quel pensiero apparente, c'è un 
pensiero reale, che forma esso veramente il nesso con Fazione, lad- 
dove l'altro ne rimane diviso. Chi pensa davvero una propria con- 
dizione d'animo o*una situazione storica, chi la pensa a fondo, è 
tratto a volere ed operare (almeno fintantoché quel pensiero gli stia 
innanzi presente e vivo) in modo conforme e adeguato; divisione 
non può nascere, e, se pare che nasca, allora è segno che quel primo 
pensiero è stato surrogato da un altro o dal non pensiero. Né il 
tipo psicologico corrispondente a questo caso è quello della coscienza 
adoppiata, sibbene l'altro deiruomo incoerente, della testa confusa, 
dell'animo torbido. 

Il vero sdoppiamento, che è oggetto delle ricordate rappresen- 
tazioni letterarie, s'insinua invece nella cerchia volitiva ; e può pren- 
dere diverse forme, alcune delle quali facili a scambiare colle pre- 
cedenti, come sarebbe quella in cui si viene operando male con la 
intermittente ma limpida coscienza morale che pronunzia la ripro- 
vazione di quell'operare, il quale, non per tanto, continua, barcollando 
ma irrefrensìbile, per la sua strada. 

L'uomo, allora, è sdoppiato, ossia è volitivamente debole, analisi 
e non sintesi, con forze cozzanti che prendoiio aspetto di forze pò* 
derose, laddove sono il contrario, non avendo nessuna di esse la 
capacità di dominare e sottomettere le altre e di creare cosi l'unità 
del volere, che è la vera possanza. Un conato morale si frappone e 
contrasta ai conati utilitari senza né vincerli né esserne vinto. Si 
dirà il medesimo del caso inverso, in cui si opera bene, ma con 
la coscienza che ciò che si fa non merita che sia fatto, è sciocchezza, 
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follia, abito, pigrizia, mancanza di coraggio a seguire la reale voce 
del proprio essere e la legge della realtà. Qui le spontanee buone 
tendenze, Teducazione, la tradizione, la generosità, conducono al 
ben volere e al ben fare, ma senza quella gioia che nasce dall'in* 
timo consenso, dall'accordo di tutti gli aspetti della volizione. 

Che tale sia il vero sdoppiamento, e come tale una condizione 
di fiacchezza volitiva, si scorge poi chiarissimo in un terzo caso, 
che appartiene alla cerchia della volontà meramente utilitaria: quando 
cioè si è insieme passionali e impassibili, interessati e indifferenti, 
calorosi e freddi, goditori e annoiati: che è appunto la figurazione 
più frequente nella letteratura alla quale si è accennato. Per certi 
rispetti, ma solo per certi rispetti, essa trova un precorrìmento nel- 
l'Amleto skakesperìano, ma, nel suo complesso, è ben moderna, e 
appartiene al travaglioso formarsi di una nuova coscienza religiosa, 
che ha dato e dà alla società moderna molti istanti slmili a quelli 
che pati Gesù nell'orto di Gretsemani. Ripetuta in innumerevoli 
copie, sovente manierate, i suoi originali sono nello Chateaubriand 
e in Benjamin Constant, il quale appunto visse e descrisse senti- 
menti come questo: e Sono furente, perdo i lumi pel furore, ma, 
in fondo, tutto ciò mi è affatto indifferente I > . Il Leopardi chiamava 
questo stato d'animo la e noia > , e non solo lo cantò da gran poeta, 
ma lo analizzò con acume di psicologo e percezione di storico. £ 
chi di noi non ha avvertito talvolta in sé stesso siffatto nemico ? 
Il merito non è già nel non averlo mai sentito in sé, ma nell'averlo, 
sentendolo, combattuto e represso, rifuggendo dall'adagiarsi in quella 
condizione e dal compiacersene come di aristocratica finezza, e gri- 
dandole in faccia la vergogna del suo vero nome, che è «impo- 
tenza > : impotenza a vivere, a vivere da uomo. 



m. 

LA SPECIFICAZIONE DELLE ATTIVITÀ 
E LA RECIPROCA INTOLLERANZA. 

Ogni specificazione — si dice — ha la sua angustia, onde negra 
o non sopporta le altre e diverse specificazioni. Prendiamole nella 
loro quadruplicità fondamentale, simboleggiata nelle quattro figfure 
eminenti del poeta, del filosofo, del politico e del santo, nelle quali, 
intendendole in modo proprio e universale, ogni forma di opera 
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umana è veramente compresa. Ed ecco vediamo di continuo che il 
poeta aborre Tuomo d'affiuri e di politica» sbeffeggia le astrazioni 
del filosofo» compassiona Tascetismo del santo ; o se anche ammira 
tutte queste cose in quanto le innalza a immagini poetiche, ammira 
bensì in quel caso le proprie fantasie» ma non ama davvero» e non 
cerca» quelle cose nella vita reale. Di qui ciò che si chiama la biz- 
zarria del poeta. Del pari, l'uomo pratico» di a£Eiiri e di politica» 
considera frivolo il poeta, perditempo il filosofo, semplice e inetto 
il santo» € profeta disarmato»; ed è codesta la sua rozzezza. Ma 
anche il santo» nella sua mitezza di santo» si ritrae con iscrupolo 
dalle sensuose immagini e parole della poesia» tiene orgogliosa 
vanità lo speculare del filosofo» e peccatori gli uomini pratici 
che si azzannano l'un l'altro su quest'aiuola che li fa tanto fero- 
ci. E questa è la santa stoltizia e pia devozione, come la chia- 
mava Bruno. E il filosofo non ha anch'esso la sua stoltizia ? Certo» 
ed è nella credenza che gli altri uomini siano stolti ed esso savio, 
gli altri ciechi ed esso illuminato; e che, come stolti e ciechi, 
il poeta si perda qella poesia, il pratico negli interessi e negli afi^i, 
o il santo negli ideali di interiore perfezione: laddove esso, filo- 
sofo, scorge l'errore di tutti, conosce il giuoco che fanno e che repu- 
tano cosa seria, e dall'eterno tumulto si ritrae nell'eterna pace, dal 
mare che agitano i capricciosi venti delle illusioni, sulla ferma isola 
del vero, donde < la terra, il mare e il elei guarda e sorride > . 

Bisogna essere indulgenti verso codeste reciproche intolleranze» 
le quali» quando non si riducono ad atteggfiamenti artificiosi e d'imi- 
tazione» quando siano spontanee, ingenue, e, per dire così, fanciul- 
lesche, rappresentano il bollore e il fumo dell'attività stessa nella sua 
opera fattiva» le esagerazioni» e quasi le garanzie» della forza che bene- 
ficamente attende al lavoro che le è proprio. E indulgenti si è nel fatto» 
perchè al poeta non si fa carico delle sue bestemmie filosofiche, 
purché ci dia viva e bella poesia» né all'uomo d'affsiri della sua roz- 
zezza di gusto purché faccia progredire la vita economica della 
società, né al santo delle sue negazioni della pratica e della ragione» 
purché ci consoli con la bontà del suo animo e ci edifichi col suo 
esempio. Ma ciò non toglie che questa reciproca intolleranza é una 
reciproca ignoranza, si alimenta di reciprochi pregiudizi» e» meritando 
indulgenza» perciò appunto non merita approvazione né lode. Il che 
vuol dire che non ha carattere d'assoluta necessità e può essere 
superata. E superata in certo modo» o almeno temperata» la si os- 
serva nei casi non estremi come quelli che abbiamo descritti, nei 
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casi nei quali, almeno a parole, l'uomo pratico rende omaggio al- 
l'arte, alla filosofia e alla santità, e il poeta ha il buon senso di 
riconoscere che, oltre la poesia, ci sono al mondo altre opere da 
compiere, e il 3anto non vuol negare il mondo ma integrarlo e per- 
fezionarlo, e il filosofo non si sente tanto sulla ferma sponda da 
non accorgersi che quella sponda è mobile e partecipa della natura 
del mare, dal quale è prodotta e nel quale rientra. 

Che cosa sono codesti riconoscimenti nel poeta, nel pratico e nel 
santo ? Sono la filosofia che in essi, non solo uomini specificati ma 
uomini interi, si accende e splende, e svela ai loro occhi l'unità della 
quale essi sono parte e funzione, e cosi critica e dissolve i pregiu- 
dizi nati dalla forza e passione della specialità. £ nel filosofo? Sono 
la più completa filosofia, con la quale egli critica non solo i pre- 
giudizi degli altri, ma anche i pregiudizi della propria specificazione 
e figura di filosofo e riconosce che la filosofia stessa è parte e fun- 
zione dell'unità dello spirito, e che essa non sarebbe se non fosse 
un momento dello spirito, un eterno momento, ma che nasce dai 
momenti che la precedono e si risolve nei momenti che la seguono: 
simile al nuotatore che leva bensì la testa dalle onde a scernere la 
distesa delle acque, ma per ripiegarla nelle onde e proseguire più 
alacre il nuoto. É questa la maggiore vittoria che la filosofia riporta, 
la vittoria che, distruggendo tutte le trascendenze, distrugge la tra- 
scendenza stessa della filosofia; e impedisce. che la distruzione di 
tutti gli idoli non diventi, a sua volta, un idolo, l'idolo di una 
forma dello spirito che stia disopra della altre tutte, e trasferisca 
l'uomo della terra a un empireo, dal quale sarebbe impossibile ri- 
discendere alla terra. 

IV. 
IL DISINTERESSE PER LA COSA PUBBLICA. 

É noto che non vi ha niente di più stupido e di più noioso dei 
discorsi che si fanno, si sono sempre fatti e sempre si faranno, col 
censurare l'andamento della pubblica amministrazione, notando ne- 
gligenze, oziosità, falsità, imbrogli, ruberie, viltà, per conchiudere 
che le cose vanno male, e anzi * che il mondo peggiora e corre alla 
rovina. Il presupposto di queste censure — che a ragione sono 
chiamate < critiche facili > , — il presupposto da cui nasce la loro per- 
petuità, è la «perfetta amministrazione», in cui ciascuno adempia 
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con perfetta intelligenza e perfetta volontà il proprio dovere : cioè, 
uno schema astratto, che come tale non può trovare rispondenza 
nella realtà. Nella realtà, lo stato è la continua archia dell'anarchia, 
e perciò continua lotta tra le forze dissodanti e la forza associante, 
le prime delle quali sono nlent'altro che la forma immediata e 
spontanea del rigoglio vitale, e, se si potesse domarle sino al punto 
da spezzame le intime molle, anche tutto il resto cadrebbe, cioè 
non avrebbe luogo. Che cosa, infatti, sono quelle forze dissodanti, 
che incutono (e sotto certo aspetto debbono incutere) tanto ribrezzo 
e tanto spavento? Sono gli individui che seguono le loro inclina- 
zioni naturali, che vogliono amare, proteggere sé o i propri figliuoli 
o i propri amici, abbandonarsi ai diletti della loro carne e del loro 
spirito, e, insomma, vivere la vita. Sovente, quando ci si appressa 
a guardar da vicino quegli uomini i cui atti sono stati cosi forte- 
mente biasimati, la simpatia e l'indulgenza, o almeno la compas- 
sione, ci prende, e ci sentiamo come disarmati del nostro sdegno. 
£ si comincia a non più richiedere e ad aspettare che si faccia a 
tutto in modo perfetto, ma solo che tutto si faccia come meglio si 
può. Dal che non si trae, dunque, la conseguenza del lasciar correre, 
che è quella di tutti gli inetti e cinici, i quali con V ultimo dei 
Medici di Toscana ripetono neghittosamente : < Il mondo va da sé » . 
Gli uomini di Stato, che adottano questo atteggiamento, nel miglior 
caso preparano involontariamente la rivoluzione, cioè il violento 
risanamento che lo Stato finisce col fare di sé medesimo mercè le 
forze che si annidano nel suo fondo; e, nel peggior caso, mandano 
a dissolvimento e distruzione lo Stato stesso e il popolo che do- 
vrebbero guidare. La consegfuenza è, invece, il dovere di un atteg- 
giamento, non certo impaziente, ma fermo e combattente. 

. Peraltro, l'uomo politico non soffre troppo dei mali che si vede 
innanzi e attorno, e che deve aflfrontare e raflfrenare e sviare e pie- 
gare, appunto perchè egli agisce e risolve nell'azione la sua ango* 
sda. Cosi, l'artista non soffre troppo delle difficoltà che gli oppone 
la materia riluttante, e anzi le cerca e le sfida, e gode del trionfo, sia 
pure non mai completo, che viene ottenendo su di essa. Coloro che 
assai soffi'ono dal «mondo che va male», delle irregolarità e illo- 
gicità e ingiustizie che si scoprono in ogni parte, non sono gli 
uomini politici, ma gli altri, i contemplatori poetici e riflettenti, e 
gli uomini della giustizia e di dovere e del sacrifizio, ossia le anime 
buone e operose al bene. 

Pungentissimo è il loro sofErire alla vista del male nell'anda- 
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mento della cosa pubblica, perchè lo Stato è, nell'aspetto in cui 
qui 8t considera, un istituto etico, il maggiore di tutti gli istituti 
etici e quasi la somma di tutti ; e perciò le violazioni del dovere e 
della giustizia, che si compiono in suo nome, sono altrettanto offen* 
sive quanto le male azioni di chi passa per onest'uomo e come tale 
è tenuto nella pubblica stima, e ingenerano una particolarmente 
triste sfiducia nella effettualità del bene. Con la maschera dell'utile 
pubblico, perfino con quella dell'aiuto che si deve ai miseri, agli 
umili, agli sventurati, si fondano uffici, vi si prepongono impie- 
gati, si spendono le forze dell'erario; e in realtà queste cose non 
hanno altra origine e non servono ad altro fine che al vantaggio 
e alla baldoria di alcuni poco degni individui. Questo carattere di 
maschera si discopre in tante parti della pubblica amministrazione 
che sembra quasi che tutto sia maschera, tutto prepotenza, tutto 
finzione, resa più odiosa da ipocrisia. E i gruppi di uomini e i par- 
titi politici che nelle loro accuse ed invettive strappano queste o 
quelle di tali maschere, quando poi essi stessi giungono al governo, 
' accrescono lo sfruttamento dello Stato a prò di singoli o sempli- 
cemente lo stornano da taluni di costoro ad altri: e le cose proce- 
dono come o peggio di prima, e Tutti i partiti si valgono > ; «si 
stava meglio quando si stava peggio >: sono» questi, due degli innu- 
merevoli detti comuni, che tale situazione ispira. La nausea invade 
i petti ; e il tormento che crucia quei contemplatori e quelle anime 
rette e buone è il tormento dell'impotenza, che vede il danno e la 
rovina e non trova la via per porvi ostacolo e apportarvi rimedio. 
Meglio non g^uardare, meglio non pensarci, meglio chiudersi in sé 
stesso o in una ristretta cerchia di famigliari e di consenzienti e 
di amici. 

Nel passato e nel presente si osservano moltissimi casi di questo 
proposito, e della conseguente attuazione, di disinteresse verso la 
cosa pubblica. Ma, nel passato come nel presente, si osserva anche 
che la spinta di quel proposito, dapprima nato da indignazione mo- 
rale, presto e di necessità si perverte in egoistica; sicché quei mo- 
ralmente sdegnosi e nauseati si ritrovano, alla fine, nella assai nume- 
rosa e poco onorevole compagnia di tutti gli egoisti, che procurano 
sempre di disinteressarsi dell'universale e provvedere unicamente 
a sé stessi. Conosciamo nel presente gli esteti ed aristocratici, che 
parlano della politica e della guerra come di faccende da lasciare 
che le maneggino a lor modo i rozzi e grossolani, quasi si direbbe 
gli schiavi ebbri; ed essi invece se ne vogliono stare in una pre- 
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«unta superiorità, sorrìdendo con disprezzo ai bassi affiiccendamenti 
«del volgo cieco e appassionato, che litiga e perfino si scanna per 
un pezzo di territorio, per una tariffa doganale, per una forma di 
Stato che si chiami cosi o con altro nome, come se qualcosa d'essen- 
ziale potesse con ciò mutarsi, o all'individuo potesse togliersi il godi- 
mento che trova esso nel proprio voluttuoso sentire. E conosciamo 
nelle storie i savi che si trassero in disparte dai popoli cui appar- 
tenevano, per attendere agli studi, e non altro bramavano e cerca- 
vano che la tranquillità favorevole alla loro immobilità, la pace 
quale che fosse, pronti ad accettare, il despota se il despota solo 
poteva imporla; e conosciamo quali anime fossero i monaci e i ca- 
nonici che si erano scaricati del peso del mondo, quelli di essi che 
se n'erano scaricati davvero (perchè i e monaci valenti», come 11 
chiamava Tommaso Campanella, non accettavano quella rinunzia 
ed ignoranza). Sono tutte codeste, del passato e del presente, figure 
ignobili, alle quali ninno oserebbe rivolgere, per nessun loro aspetto, 
un lampo di ammirazione. Ma sappiamo anche che il pretesto che 
essi spesso adducevano, o l'illusione nella quale si cullavano, di 
promuovere a quel modo la vita contemplativa, di coltivare le scienze 
e le arti, e di giovare con opere pie all'umanità dolorante, erano 
fallaci; perchè, recisi i frementi legami con la vita, la scienza e 
l'arte intristiscono, si fanno vuote e accademiche, frivole e pette- 
gole, e lo stesso esercizio della pietà e della bontà si attenua in 
tali forme da deprimere e offendere e non sollevare e confortare 
gli uomini che soffrono, e ai quali si porge vero e solido e durevole 
aluto non già con la cosiddetta beneficenza ed elemosina, ma col 
cangiare politicamente le condizioni della società e far che essi 
respirino meglio e più agevolmente operino. Non occorrono, di 
queste proposizioni, esempi storici : la storia, che più ci è familiare, 
la storia d'Italia, di alcuni secoli della vita italiana, ce ne ha im- 
pressi nella memoria numerosi e spiccantissimi. 

Il disinteresse per la cosa pubblica pare logicamente cosi bea 
motivato e riesce nondimeno cosi turpemente attuato, per questo 
che esso non è altro che lo sviamento di un principio giusto: it 
principio della specificazione, che è, insieme, limitazione, e perciò im- 
' porta sempre una certa rinunzia a ciò che si bramerebbe e non sr 
deve fare, perchè ifbn si può senza danneggiare il proprio com- 
pito, imperfettamente e malamente maneggiando l'altrui. E perciò 
è consigliabile di non guardare troppo appassionatamente al com- 
pito altrui, di non arrovellarsi per cose che sono remote della nostra 
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mano, di non battagliare in fantasia spasimando in realtà» tanto 
più che, per solito, i concetti e giudizi che in questa condizione di 
spirito si generano sono, non solo sterili, ma esagerati e ingiusti, 
e i timori e le speranze del pari infondati. Piuttosto che un senti- 
mento di superiorità, in questo atteggiamento è un sentimento ' di 
umiltà, o almeno di modestia: la rinunzia, che con esso si compie, 
non è 'sdegnosa, ma doverosa e ragionata. E per questa ragione an- 
che non è essa un vero e intrinseco distacco dalla cosa pubblica, ma 
un portarsi e fermarsi soprs^ un determinato punto o in una deter- 
minata sfera che è anche «pubblica», cioè dell' universale, nella 
quale tutte le altre, poiché vi sono legate, vibrano e risuonano, e 
che a sua volta manda, alle altre tutte, vibrazioni e risonanze. Così 
11 cittadino, che si fa poeta, filosofo o santo, in quelle forme con- 
tinua ad essere cittadino, anzi quanto più le approfondisce e quanto 
più energicamente le esegue, tanto più è vero cittadino. Il poeta 
dà al suo popqlo i sogni del cuore umano, il filosofo gli pone in- 
nanzi la realtà della vita e i lineamenti precisi della storia, il santo 
ne avviva e coltiva le virtù morali: che sono tutte forze le quali 
confluiscono poi in ciò che più strettamente si chiama politica. E 
può anche accadere che talvolta il poeta, il filosofo o il santo tra- 
passi a uomo di Stato e a combattente, e si faccia politico nel senso 
stretto; e di questi riatteggriamenti e cangiamenti se ne sono visti, 
eb bene rari, e di solito non nei casi di coloro che in grado più 
eminente 'possedevano le vocazioni sopradette, o solo prima che 
queste si svolgessero, o quando si erano già svolte e come esaurite. 
L'ideale vagheggiato dal romanticismo e dall'età del Risorgimento 
nazionale era il poeta che cadesse «tra un inno e una battaglia»: 
e, qualche volta, V ideale prese corpo. Comunque, le eccezioni non 
sono la regola ; e la regola non è nel miscuglio delle attitudini, ma 
nella specificazione, regola che si è formata nel corso della storia 
e si è stabilita perchè salutare. E per quella regola non fa d'uopo 
aspettare le apparizioni rare e i prodigi per attuare l'unione della 
politica con le altre forme dell'attività umana, perchè l'unione è 
nella concretezza di ciascuna di quelle forme stesse. 

Benedetto Croce. 
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Il logo astratto ha, come s'è veduto (i), natura circolare. 
La sua logicità è riflessione. Il concetto, in cui la sua logicità 
si spiegra, non è concetto senza essere giudizio, né giudizio sen- 
z'essere sillogismo, e in generale sistema. Ma giudizio è ritomo 
dal concetto a se stesso attraverso la sua interna mediazione; e 
cosi il sillogismo è mediazione del giudizio dentro di se medesimo, 
per cui il giudizio non si possiede come verità, nel suo valore lo- 
gico, se non si riflette su se stesso, e non si allontana da sé che 
per ritornare a sé e chiudersi in se stesso. Cosi, parimenti, il si- 
stema è enciclopedia, pensiero identico a sé in quanto riflettendosi 
e mediandosi internamente circola attraverso tutte le parti in cui 
si articola. Sicché infine il concetto, nucleo del logo astratto, è si- 
stema, il quale non si può non concepire come processo, ma si con- 
cepisce e non si può non concepire come processo esaurito. 

Assolutamente esaurito, e non semplicemente arrestato. Un mo* 
vimento rettilineo che si allontani da un punto determinato per una 
certa direzione si può rappresentare come di fatto arrestato a un 
punto determinato della retta che segni quella direzione ; ma poiché 
la retta è indefinita, lo stesso punto, a cui tale movimento cessa, 
non si può rappresentare se non come seguito da un numero in- 
definito di altri punti, che il movimento stesso potrebbe raggiun- 
gere. E questa possibilità è continuazione ideale del movimento. 
Ma un movimento circolare che si consideri cominciato da un punto 
determinato non può pensarsi che continui o possa continuare oltre 
lo stesso punto iniziale, che, pertorrendo la circonferenza, esso ne- 
cessariamente raggiunge. E se continua, esso non potrà essere che 
una semplice ripetizione di se stesso. 

Tale appunto il movimento del logo nel concetto che si dilata, 
per la legge logica che gli è immanente, in giudizio, sillogismo. 



(i) Logo estratto e lego concreto nel fase. prec. di questo Giornale, e Sistema di 
Xjogica come teoria del conoscere, parte seconda del voi. I. 
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sistema: un movimento che si chiude e conchiude: e che non può 
perdurare altrimenti che come ripetizione. E più precisamente: può 
perdurare soggettivamente nel pensiero che si distacca da esso, gli 
si contrappone e lo considera come trascendente la sua soggettiva 
attività; ma può perdurare soggettivamente nella tradizione (come 
questa volgarmente s'intende, quale trasmissione di un pensiero che 
non muta attraverso la trasmissione) in quanto oggettivamente è ces* 
sato, precipitando nella immobilità del vero che non tramonta attra- 
verso il travaglio del pensiero umano, ma lo illumina dall'alto del 
cielo immoto. 

II. 

Questa circolarità del logo astratto non è una legge essenziale 
del pensiero se non in quanto nel pensiero si attua tutta la vita 
dello spirito. Che se noi ci fermiamo a distinguere dal pensiero 
forme astratte e inattuali dello spirito, che diventano reali in modo 
concreto e storico integrandosi nel pensiero, noi non riusciamo a 
realizzare nessuna di queste forme altrimenti che attraveiso la cir- 
colarità del logo astratto. Non parlo della storia che è la concretezza 
dello stesso pensiero : la quale, in tutte le sue determinazioni, è con- 
cepibile come conoscenza di una certa realtà; la quale, a sua volta, non 
si può conoscere se non in forma concettuale giacché come semplice 
€ essere » nel significato parmenideo o presocratico sfuggirebbe affsitto 
all'ambito del soggetto, e si porrebbe nella sua astratta oggettività 
come del tutto inconoscibile. Ma il concetto, quale che sia, e co- 
munque raggiunto, della realtà storica, è un concetto che diventa, 
via via che si determina, la verità storica, in quanto circolare: eoe* 
rente, logico, come tutti dicono; cioè sistemato in modo che tutte 
le singole parti si tengano insieme formando un'unità, da cui tutte 
dipendono; e sistemato a questo modo perchè organismo chiuso in 
,se stesso e conchiuso, a cui nulla si può aggiungere da fuori e da 
cui nulla si può togliere salvo che per un atto d'arbitrio e una 
vera e propria manomissione della realtà della verità storica. Senza 
questa coscienza della circolarità del suo oggetto, lo storico smar- 
rirebbe quella sua norma fondamentale di giudizio, che si dice il 
senso storico; per cui lo storico non si confonde col poeta. Cosi, 
se si considera quella determinazione speciale della funzione storica, 
che è la critica artistica, se si vuole conoscere la poesia di Dante 
(che non è altro la critica), noi dobbiamo cominciare dall'assumere 
verso di essa, e dal mantenere poi ad ogni grado del nostro studio. 
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tale atteggiamento spirituale, per cui questa realtà, a cui ci rivol- 
giamo, sia un concetto, e quindi un pensiero circolare : ossia qual- 
che cosa di pensabile come un sistema già chiuso, norma del nostro 
pensare. Non già che effettivamente questa norma preesista al nostro 
pensare. Ormai quest'equivoco dovrebbe essere eliminato definitiva- 
mente, dopo tutto ciò che si è detto per mettere nella più chiara 
luce l'assurdità d'un tal presupposto (i). Ma questa norma nasce nel 
nostro pensare come preesistente al nostro pensare: preesistente 
perchè noi la generiamo come concetto, *che non è concetto se non 
per quella circolarità, che s'è detta. 

III. 

Ma, a prescindere dalla storia e dalla filosofia, tutto ciò che noi 
realmente si pensi, è allo stesso modo concetto, e quindi circolare. 
Il poeta trae dal suo animo, dal suo cuore il suo mondo : e perciò 
la sua arte è essenzialmente lìrica: in lui noi non cerchiamo la 
verità, ma la bellezza, o una verità, che non è verità logica, ma 
verità estetica. Ebbene questo che egli trae dal suo interno, in 
tanto davvero lo trae, in quanto lo pensa, o se si vuole intuisce 
{parole differenti che non corrispondo a concetti diversi); e lo in- 
tuisce in conseguenza di quella costruzione spirituale, che è la 
sua opera d'arte. Ma questa costruzione è possìbile in quando 
egli comincia dall'assumere e poi via via dal mantenere verso l'og- 
getto che è il suo fantasma, il suo mondo, quel tale atteggiamento 
che lo storico assume verso la realtà storica: e quel mondo perciò 
gli apparisce come cosa viva e reale, che ha la sua vita, a cui egK, 
il poeta, deve piegarsi, e che non può arbitrariamente toccare e me- 
nomamente modificare: una vita che è circolo, una logica: la logica 
del concetto che è l'ispirazione del poeta, alla quale egli non si 
sottrarà mai impunemente. E il poeta diventa come prigioniero dei 
suoi stessi fantasmi, che lo attraggono a sé, e lo assorbono in guisa 
da non permettergli distrazione, e da non dargli pace finché egli 
non abbia tutta percorsa quella linea che tornando al principio suo 
si chiuderà in se stessa, e sarà l'opera d'arte nel suo organismo, 
nella relazione reciproca di tutte le sue parti, che è la sua unità 
ed identità riflessa di sé con se stessa. Quella identità che sarà poi 
il presupposto del critico. 



(0 Cfr. SùUma, I, parte I. 
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E le matematiche? e le scienze naturali? Esse costruiscono il 
loro oggetto: ma un oggetto in cui il soggetto non si riconosce; 
e che perciò oppongono alla propria attività costruttiva, e quindi 
lo presuppongono: e parlano perciò sempre di e scoperte». Ossia, 
si rappresentano il sistema di verità, che esse costruiscono come 
quel sistema di cui la parte già conosciuta ò cosi intrinsecamente 
connessa col resto, che anche quando questo non sia tuttavia noto, 
ci sia già quasi testa di una statua scoperta solo inferiormente fino 
al petto: ci sia come già predeterminato nella totalità del rispet- 
tivo vero. 

Ma la religione è la funzione spirituale preminente per questo 
rispetto. Essa non è altra conoscenza che mistica: rapporto dello 
spinto con l'infinito : con l'oggetto il cui concetto è puro concetto, 
logo astratto. Il quale ha, per cosi dire, la massima astrattezza. Il 
pensiero si pone di fronte all'oggetto, prescindendo assolutamente 
da sé; e quindi rappresentando l'oggetto come infinito. Il suo og- 
getto intanto, dicasi pure oggetto di conoscenza immediata (rive- 
lazione o mistico intuito o sentimento) è concetto. Comunque defi- 
nito, anche come inconoscibile, la sua essenza, quello che esso è per 
lo spirito che lo afferma, è concetto che si riflette in sé, e però 
si media come giudizio, come sillogismo, come sistema. Dalla reli- 
gione si sviluppa perciò la teologia. La quale non è altro che l'espli- 
cazione d'un nucleo essenziale e perciò orìg^iùario nella stessa reli- 
gione. E la teologala è scienza degli attributi di Dio, in quanto 
questi attributi formano un sistema, la divina verità, il logo etemo, 
in sé determinato con legge ferrea; onde ogni attributo i insepa- 
rabilmente congiunto col sistema, e il sistema a se stesso, nella sua 
ciclicità ideale o riflessa intelligibilità che voglia dirsi. 

Afiacciarsi col pensiero alla realtà è vederla nel concetto, come 
concetto ; quindi come circolo. Aspirare alla verità è un desiderare 
di chiudersi in quel circolo. 

IV. 

Il desiderio del circolo, cosi profondo nello spirito umano che 
si potrebbe dire la radice di tutta la sua vita, è quello che ci spinge 
su su pel monte, la cui vetta vediamo sempre illuminata dai raggi 
del sole: scienza, arte, religione, virtù, comunque definita, quella 
realtà che è a noi idea o ideale da realizzare; e che non possiamo 
altrimenti vedere che come una realtà determinata, rispondente cioè 
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a un concetto. Il quale, se si arrivasse à possedere, ci libererebbe 
da questo assillo incessante che non ci dà mai pace, e ci stimola, ^ 
ci stimola di continuo implacabilmente verso la cima, dove è la 
luce, e dove sarebbe perciò il pieno appagamento del nostro bisogno 
spirituale. Noi non possediamo il concetto, dicono sempre gli uomini 
a se medesimi: ma il concetto è li, dov'è diretto il nostro cammino. 

Avanti I Noi lo raggiuncferemo; e quando saremo lassù, potremo 
dire davvero: htc maneòimus optinu. Lassù infatti si potrà (e dovrà) 
restare poiché nel concetto c*è un solo movimento del pensiero, il 
circolare. 

Ma a questo desiderio, che primo senti ed espresse con alto 
sentimento nostalgico il grande Platone, fa riscontro un altro senti- 
mento non metlo potente e radicale, su cui si regge e di cui è quasi 
sostanziata la nostra vita spirituale. La verità si, quella verità 
circolare, dentro la quale lo spirito poserebbe, è di là da questo 
spirito che non posa mai, e la cui vita è appunto inquietitudi- 
ne. Pure, questo concetto di una verità a cui non si può che aspi- 
rare, non è pensabile se non come, esso stesso, una verità. E 
chi lo afferma, e volge gli occhi desiosi alla cima luminosa del 
monte, lo afferma con la fede invincibile di essere nella verità, e 
di essere tutto nell'intimo del suo essere, donde guarda a quella 
cima, e platonizza, e celebra in questo modo la potenza del pensiero, 
compenetrato dalla luce della verità. Non si nega la cognizione se 
non affermandola; non si aspira alla verità se non realizzandola. Il 
pensiero è circolo, si, ma non può essere circolo in cui si aspiri a 
chiudersi e a fortificarsi, senza essere circolo in cui l'uomo già 
sia chiuso e forte della corazza del suo concetto. Donde lo stesso 
Platone se ora indulge misticamente all'Amore di Diotima, che è 
aspirazione all'idèa trascendente, ora, sicuro di sé, e della verità 
che é la sua forza, la torre ben munita e inespugnabile in cui egli 
s'è chiuso a difesa, si volge intorno a sorridere dei filosofi del mo- 
vimento, come Protagora, la cui filosofia si muove anch'essa e non 
sta mai ferma. E se non sta ferma, non si definisce, iion si deter- 
mina, non è un pensiero, che non sia un concetto, un sistema, una 
dottrina. Sorride, nell'incrollabile certezza della sua posizione, che 
é verità: e verità non desiderata, ma posseduta. 

Desiderio e possesso, due corde che rendono suoni diversi, anzi 
opposti, eppure armonicamente consonanti, e reciprocamente ìnte- 
grantisi. Si desidera quello che non si possiede; ma si desidera 
possedere quello non si possiede. Il nuovo a cui si aspira, deve di- 



Digitized by 



Google 



206 GIOVANNI GENTILE 



ventare vecchio come quello a cui non si aspira più, perché già si 
possiede. Il tutto ci attira come identico a quella parte che abbiamo 
già ottenuta. Quindi la contraddizione intrinseca al desiderare» come 
aspirare del soggetto a un oggetto astratto, o naturalisticamente 
rappresentato: desiderio di uqa soddisfazione, che non può essere^ 
per definizione, soddisfacente: perché il nuovo é sempre un baratto 
del vecchio, e il tutto ha la natura stessa della parte : e il vecchio 
disgusta e la parte non appaga. Platone concepisce l'idea a cui 
aspira ad analogia di quella che presume di possedere: e ogni uomo 
trasporta nell'avvenire e sulla cima del monte, nella cui ascensione 
consuma la vita, quella stessa verità del cui possesso intanto egli 
vive. La verità che si vuole scoprire, si crede suscettibile di sco- 
perta, cioè preesistente come circolo chiuso alla nostra cognizione, 
perché la verità che noi conosciamo, la conosciamo proprio a questa 
patto: come circolo chiuso. Il mito della verità immaginata come 
cìrcolo chiuso, a cui si debba aspirare, dipende insomma dal con- 
cetto della verità posseduta come logo astratto, o, più semplice- 
mente, dal concetto astratto del logo astratto. Il concetto concreto 
di questo logo e la critica perentoria del carattere mitico della ve- 
rità trascendente. 



Il concetto concreto del logo astratto é il logo concreto in cui 
si dissolve quello astratto. Dissoluzione storica e dissoluzione ideale,, 
che ci fa intendere quella storica, e in fondo è tutt'uno con essa. 

La dissoluzione storica venne esposta nella prima parte di questa 
Logica {\), poiché la posizione da cui la nostra logica si costruisce fu 
dimostrata come la conseguenza necessaria dello svolgimento storico 
della logica. La quale prende le mosse dal concetto del logo come 
logo astratte; e mette capo al concetto del logo come logo con- 
creto. E vi mette capo perchè la logica stessa del pensiero trae il 
pensiero a superare la vecchia posizione e a sottrarsi al concetto, 
a cui s'arrestava da prima, di una verità norma al pensiero perché 
presupposta al pensiero. Ora questa logica risorge dal seno del 
pensiero come pensiero del logo astratto; risorge per sollevare questo 
logo alla sua propria concretezza. 

In conclusione, una logica del logo astratto, come quella da noi 
formulata, inchioderebbe il pensiero allo stesso trascendente presup» 



(i) Cfr. SisUma, I, pp. 151 sgf. 
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posto dalla logica platonico-aristotelica, se non avesse coscienza 
deirastrattezza del suo logo, e della conseguente necessità di su- 
perarlo. E se la trascendenza del logo platonico-aristotelico, è il 
principio dello scetticismo in cui lungamente si dibattè la filosofia 
posteriore» condannando il pensiero ad accettare una verità imme- 
diata, e a rinunziare alla verità che egli possa costruire a se stesso, la 
conseguenza della nostra Logica del logo astratto, cosi rigoroso, cosi 
acheletrìca, sarebbe anche più desolante. Perchè la nostra Logica del 
logo astratto in sé considerata e astratta a sua volta dalla logica del 
concreto a cui è grado, in questo si distingfue dalla logica aristo- 
telica : che questa, fantasticamente e in contraddizione col suo prin- 
cipio, ammetteva una molteplicità attraverso il quale potrebbe spa- 
ziare il pensiero logico, laddove la nostra logica assorbe ogni mol- 
teplicità nella più rigida unità. Con la vecchia logica ci si sforzava 
di intendere il giudizio come rapporto tra due concetti ; il sillogi- 
smo come rapporti tra tre giudizi, o tre concetti ; e la scienza come 
catena indefinita di sillogismi, in cui il numero degli anelli triadici 
poteva prodursi fino all'individuo, a quélV omntntode deierminaium, 
che è diviso dai principi! per una via effettivamenie prolungabile 
all' infinito. Sicché il pensiero poteva illudersi di avere modo di 
muovere attraverso le differenze di concetti diversi l'uno dall'altro. 
Ma la nostra Logica toglie questa illusione, e non riconosce altri 
concetti sistemabili che quelli che sono realmente un concetto unico. 
Onde il concetto non è per noi l'elemento, ma il tutto ; in guisa 
che determinare un concetto è determinare tutto il determinabile. 
Quindi o ammettere che sia già noto immediatamente, o che non 
si possa conoscere mai. Mediato in se stesso, immediato per noi 
che lo dobbiamo conoscere. E se conoscere è mediare, esso è in- 
conoscibile, assolutamente inconoscibile. Conoscibile dommatica- 
mente, cioè per un atto di fede, che ci faccia prescindere affatto 
dal pensiero, e accogliere cosi in blocco il concetto nella sua strut- 
tura già sviluppata e solidificata. 

Tutto ciò, ripeto, se noi non si avesse coscienza dell'astrattezza 
del logo astratto. Ma la filosofia in ciò si distingue dalla religione : 
nella consapevolezza del carattere astratto di quell'oggetto, che 
anche lei non può non rappresentarsi religiosamente, cioè astrat- 
tamente. La logica dell'astratto è nata infatti storicamente, e nasce 
eternamente, se cosi ci è consentito di esprimerci, in quella situa- 
zione dello spirito, nella quale questi non ha acquistato coscienza 
di sé, e non vede perciò l'astrattezza dell'astratto, e lo scambia pel 
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concreto. Situazione naturalistica, in cui il reale è presupposto dello 
spirito. Situazione, d^ cui lo spirito è destinato ad uscire: e vi 
si sottrae all'infìnito, in quanto già nell'atto stesso in cui crede di 
realizzarla, la supera, affermando non propriamente la natura» come 
gli pare, ma la propria conoscenza della natura; non il concetto, 
ma il suo concetto del concetto. La supera perchè questo lo spi- 
rito fa nella stessa sua più ingenua posizione naturalistica od og- 
gettivistica : e non c'è pare per esso che non sia saper di fare: 
sapere che diventerà sempre più chiaro, ma che non è mai igno- 
rare, né anche a principio. 

VI. 

Quando nello stesso idealismo trascendentale allo spirito che 
sa di fare si premette un fare irrigidito nel suo non sapere 
(Schelling); quando perfino nell'idealismo assoluto all'auto coscienza 
si manda innanzi un logo di cui lo spirito non giungerebbe ad aver 
coscienza, se questo logo per diventare spirito non estraniasse da 
se, spiegandosi nell'esteriorità della nattira, si rimane nel vecchio 
dualismo intellettualistico che presuppone dentro alla stessa coscienza 
il suo oggetto, come fare tuttavia inconsapevole. Il dualismo è oggi 
superato negando la distinzione del fare al sapere dello spirito; e 
facendo consistere quell'attività onde lo spirito come autocreazione 
(Io) si realizza, nella coscienza di sé. 

Orbene, il pensiero che costruisce quell'oggetto, che come tale 
non può essere al pensiero se non logo astratto, non lo costruisce 
in verità se non come il proprio oggetto; ossia come quell'oggetto 
attraverso al quale egli stesso arriva ad avere coscienza di sé : in 
altri termini come quell'oggetto che esso pensa, e pensando il quale 
è pensiero, realizza sé stesso, secondo diceva il vecchio Cartesio, 
come sostanza pensante. O ancora : il pensiero non può aver co- 
scienza del pensato se non in quanto ha coscienza del pensare in 
cui esso attualmente pensa quello che pensa. 

Il pensiero è pensiero di sé : perciò autocreazione, e quindi li- 
bertà; e quindi valore, verità. Ma per essere pensiero di sé, deve 
pensare; e per pensare deve porsi come oggetto di sé, e però come 
<>ggetto. Deve pensare qualcosa in cui riconoscerà se stesso, ma 
intanto non si riconosce. Deve rappresentarsi l'oggetto nell'alte- 
rità onde questo si pone di fronte al soggetto, ed è suo opposto. 
Se l'oggetto restasse opposto cosi come da prima si presenta al 
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soggetto, esso nella negazione assoluta d'ogpii soggettività, e quindi ^ 

nella sua pura irrelatività o solitudine resterebbe irraggiungibile al* j 

fattività del soggetto. E il soggetto potrebbe sprofóndarvisi ne- 
gando sé stesso e immedesimandosi immediatamente col suo og- 
getto : e in ambedue i casi rinunziando al conoscere. Il quale è pos- 
sibile perciò .che l'oggetto non solo si oppone al soggetto; e gli 
3i oppone assolutamente, in guisa da farlo uscire dalla sua imme- 
diata soggettività; ma oltre ad opporsi si riconcilia col soggetto, 
e concorre al suo divenire, onde il soggetto da soggetto imme- 
diato particolare, si media ed universalizza, realizzandosi effettiva- 
mente come spirito (che non è immediatezza, ma riflessione). ' 

^ Questa riflessione importa non identità di sé con sé, ma iden- 
tità mediante la differenza. Sicché Tautocoscienza, al cui processo ) 
va ricondotto il logo astratto, per attingere la concretezza, storicità 
e positività della libertà non richiede soltanto l'identità dell'oggetto | 
col soggetto del pensare, ma anche la differenza : la dura e rigida i 
opposizione del pensare col pensato, del logo concreto col logo ' 
astratto. D'altra parte, questa opposizione sarebbe essa stessa impen- 
sabile se non ìosse l'opposizione di due termini opposti in quanto 
correlativi, ciascuno dei quali non può essere tanto opposto all'altro 
ed esclusivo, da non includere perciò una relazione essenziale all'altro, 
e da non contenere per tal modo l'altro dentro di sé. Cosi l'uomo ; 
si vede nello specchio, che vede in sé; e pure vede nella propria ' 
immagine quegli occhi con cui guarda la propria immagine. i 

VII. 

Il circolo del logo astratto si risolve pertanto nel circolo del 
logo concreto. Sistema il pensato, in quanto sistema il pensare. 
L'oggetto che è vero oggetto, il pensato che si pensa davvero, è 
pensiero consapevole di sé : pensiero di cui il pensante ha coscienza 
come di proprio pensiero; ond'egti si realizza come riflessione : 
uscire da sé per tornare a sé ; perdersi, come ho detto altrove(i), per 
ritrovarsi : e quindi circolare. Ma non circolare per chiudersi una 
volta per sempre nel circolo. Perchè il circolo si chiude e il si- 
stema si ribadisce come processo conchiuso nel logo astratto. Dove \ 
non si ha il pensiero come autocoscienza, ma il pensiero come 
l'altro dall'autocoscienza : non l'autodeterminazione, ma il determi* 



(I) Dùcersi di religione, II e III. 
4riemaU critico della filosofia ilaliana. II- 6 
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nato. Altro è il determinato, altro rautoderminantesi, che si deter- 
mina attraverso il determinato. Il determinato, il risultato della de- 
terminazione è la negazione dell'atto determinante, in cui consiste 
il soggetto come autodeterminazione. Di gfuisa che il soggetto che 
apparisca a sé come già determinato, è superato dall'autocoscienza 
di cui è determinazione (autodeterminazione): diventa un oggetto 
che come termine correlativo del soggetto rimanda a qualche cosa 
di diverso da sé, che sarà il vero soggetto. La determinatezza cir- 
coscritta e finita del logo astratto, importa Tautoderminazione infi- 
nita del logo concreto, e ha in essa la sua verità. 

Cosi, per esemplificare, quella storia che vive di logo astratto, 
presupponendo una verità storica alla storiografia, colloca e quasi 
puntualizza in un punto del tempo il fatto storico : poniamo la 
dottrina di Socrate, che si dice, é quello che é : chiusa dentro le 
barriere . della sua storica determinatezza. Ma questa dottrina di 
Socrate noi realmente l'apprendiamo attraverso la formazione della 
nostra cultura, ch^ è lo svolgimento della nostra personalità o, se 
si vuole, la storia della storiografia : la quale soltanto é in grado 
di attestare e garantire quella verità. La quale attraverso la storio- 
grafia diventa la verità di questa; da logo astratto si converte in 
logo concreto e trascende tosto i limiti angusti del tempo nel quale 
come oggetto del nostro storico sapere si rannicchia, e si estende, 
empiricamente parlando, nel tempo indefinito di quel processo senza 
fine che è la storiografia in perenne processo di formazione e, par- 
lando filosoficamente, nell'infinità dell'eterno in cui spazia il pen- 
siero. 

Giovanni Gentile. 
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William Mackintire Salter — Nietzsche the thinker, London, Palmer, 
1917 (PP. 539 in-8). 

Ecco un voluminoso libro di rielaborazione e ricostruzione critica del 
pensiero del Nietzsche, il filosoìfo la cui dottrina for^e meno che ogni altra 
si presta ad un esame critico che voglia considerarla oggettivamente, pre- 
scindendo dal suo significato soggettivo, dalla vita dell'anima che la espresse 
dal suo dolore e dalla sua passione, e che la intrecciò al proprio tormento inte- 
riore con cosi tenaci fili, che è quasi impossibile staccarla da quello, senza alte- 
rarne la linea ideale. Risolvere il lirismo filosofico del cantore di Zara- 
thustra in una molteplicità di elementi logici, tali che si possa, ricongiim- 
gendoli poi secondo un diverso ordine, trarne fuori un sistema ben arro- 
tondato, è un lavoro che può anche attrarre, ma che offre a chi Io tenti 
un estremo pericolo : quello di lasciarsi sfuggire per l'appunto ciò che è es- 
senziale al pensiero di lui. Pensiero firammentario, ricco, multanime, che si 
può cogliere forse solo a patto di accostarvisi con umiltà, immediatamente, 
e di fissarne ciascuna parola nella sua propria luce, fino a che, attraverso 
il paradosso, traluca l'intimo pensiero ; attraverso il sarcasmo e l'ironia, 
Tintensa passione d'anima^ attraverso l'apparente disordine, la profonda 
organicità interiore. Altrimenti ne vien fuori un libro come ' questo del 
Mackintire: ampio, preciso, largamente informato di tutto quanto si è fin 
qui scritto intomo all'argomento, non privo di osservazioni parziali acute 
e fini ; un libro che può anche persuadere per qualcuna q per molte delle 
sue argomentazioni, ma che tuttavia, nel suo complesso, non persuade. 

L'A. per altro non incorre inconsapevolmente in questo difetto, che 
anzi annunzia fin dalle prime pagine come una limitazione volontaria del 
suo compito; né si nasconde (pag. 35) che siffatta maniera schematica e 
scheletrica non può dare che una pallida idea del pensiero di Nietzsche, 
che fu, innanzi tutto, creatura di carne e di passione ; ma gli pare che, per 
cogliere « il fondo del pensiero e del sentimento > di lui, non si possa pro- 
cedere altrimenti. E del resto — egli dice, con una triste rassegnata parola, che 
vale ad illuminare chiaramente circa la sua posizione spirituale e circa l'idea 
ch'egli si fa della filosofìa — non v'è studio filosofico che non sia grigio 
rispetto al colore della vita. , 

Straniata in tal modo la vita dalla filosofia, e ridotta questa a un arido 
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grìgio lavoro, mortificante -la vivida animazione della vita, è evidente che 
non resta altra via che quella che il M. segue. Ma chi, tra i lettori, non 
sente, a questo punto, tornargli nella memoria e nel cuore le bellissime pa- 
role del Nietzsche: «Noi filosofi non siamo liberi di staccare, come fa il 

popolo, l'anima dal corpo né, ancor meno, l'anima dallo spinto Bf- 

sogna che senza tregua noi partoriamo i nostri pensieri dal nostro dolore, 
e che maternamente comunichiamo ^d essi tutto il nostro sangue, tutto il 
nostro cuore, e tutto l'ardore, la gioia, la passione, il tormento, la coscienza» 
il destino, la fatalità che abbiamo dentro di noi. » (i)^ 

Ma il M. fedele al suo assunto, dopo aver diviso in tre grandi periodi 
il pensiero del N: il primo fin circa il '76 (ammirazione sconfinata per 
Schopenhauer e per Wagner, il periodo de La genesi della tragedia) ; il se- 
condo dal '76 fin verso 1*82, periodo che gli sembra di reazione al prece- 
dente {Ornano, troppo umano; Aurora; La gaya scienza)', il terzo dair82 
fino alla fine della sua vita, esamina particolarmente tutti gli scritti del 
Nietzsche, senza per altro studiarne nessuno per sé, nella sua integrità. 
Anzi, di ciascuno, discioglie il contenuto in tanti pensieri vari circa l'arte, 
|a morale, la società; i quali, cosi isolati, raggruppa poi, per serie, sotto 
te varie rubriche. Si ha cosi, non più: La gaya scienza-. Al dilàdelberu 
e del male ; Così parlò Zarathustra ; libri di cui ciascuno ha una sua propria 
linea e figura ideale bene caratteristica, ma: tutte le osservazioni del Nietz- 
sche circa il male, tutte quelle circa i doveri, la giustizia, la responsabilità, 
e cosi via, astrattamente considerate. Il nuovo organismo logico che do- 
vrebbe nascere da siffatta rielaborazione, in verità non nasce. Il lettore si 
Irova dinanzi ad una giustapposizione di pensieri, riferiti quasi sempre te- 
stualmente, con una firequenza di citazioni che stanca, e che risulta, vorrei 
dire, infedele per troppo desiderio di fedeltà. |iisaminato letteralmente e 
guardato minuziosamente, troppo da vicino, un pensiero ineguale, paradossale, 
mobilissimo, come quello del Nietzsche, si disperde; la linea generale della 
costruzione si rompe in una molteplicità di frammenti, ciascuno dei quali, 
cosi isolato, perde il suo valore. Talvolta il M. infila nella lunga corona 
della sua esposizione dei piccoli gioielli ; ma quasi par che non se n'avveda. 

Né la distinzione nei tre periodi già ricordati giova all'intelligenza del 
pensiero del N. A partire dall'inquieta adolescenza, fino alla tormentata 
maturità, sofifocata tragicamente nelle tenebre dell'ultimo decennio, lo svol- 
gimento spirituale di lui forma una linea sola, pur attraverso le interruzioni, 
le trasformazioni, le crisi apparenti. Ma il Mackintire dà troppa importanza 
alle intenzioni programmatiche del Nietzsche (filosofia schopenhaueriana e 
positivismo del primo periodo); e non vede che, p. es., quella singolare 
gioia, prodotta dalla catarsi della conoscenza e della contem plazi one, ch'egli 
assegna (p. 150) soltanto al terzo periodo, già anima ^dR|%li scritti e 
tutto l'orientamento spirituale del filosofo fin da principTo. 



(I) Die frShliche Wissenscha/t^ in Werke, ed. Naaraann, Leipzig, 1900. voi. V, p, S. 
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Tuttavia bisogna riconoscere che FA. ha saputo cogliere con finezza 
qualcuno degli atteggiamenti spirituali del Nietzsche. Ha sentito che 
egli è un filosofo religioso ; un uomo che, staccatosi con dolore dalla fede 
tradizionale, effonde poi tutta l'intima sua religiosità nel vivere la vita con 
un continuo senso di cose trascendenti. Ha visto profondamente di quanta 
amarezza e di quanta sofferenza siano sostanziati il disprezzo e Tironia che 
tante volte egli assume nelle sue opere, perchè «uno che disprezza è spesso 
uno che non ha dimenticato come si adora » . Ha inteso bene il valore po- 
jsdtivo della sua morale, apparentemente demolitrice di ogni tradizione e di 
ogni legge più sacra; e che è invece espressione di un titanico disperato 
sforzo di elevazione dell'uomo oltre se stesso; morale di dignità, di fierezza, 
di autonomia, di incessante creazione dal proprio caos di un nuovo mondo 
sempre più bello; morale che spinge senza tregua l'uomo a mantenersi degno 
della sua più sublime speranza: il superamento di se stesso. £ che 
non è, come il Mackintire giustamente osserva, individualistica e aristo- 
cratica nel senso dell'accusa che così spesso le è stata rivolta: l'individuo 
che il filosofo celebra è l'uomo che meglio lealizza l'idea dell'umanità; e 
che, lungi dall'esaltarsi nella propria perfezione, si fa anzi apostolo e ban- 
ditore di questa legge spirituale di eterno superamento ; e scende tra gli 
uomini, e li incita rudemente, con parole roventi di scherno e di dolore, 
a farsi migliori; a farsi, di strumenti di volontà estranee, fini a se stessi; 
di schiavi, liberi; di macchine, uomini. £ non sa amarli, altrimenti che 
frustandoli e disprezzandoli. 

Ma d'altra parte il M. esagera, quando dice che una siffatta critica; non 
a questa o a quella morale, ma alla morale stessa, pone Nietzsche in una 
posizione unica. Già, in generale, siccome non esiste una morale in se 
stessa, fuori delle singole concezioni e dottrine morali, il N. medesimo in 
realtà non demolisce la morale, ma queMa peculiare morale borghese, 
fatta di viltà, di adattamento, di rassegnazione passiva, quella morale da 
schiavi che eg)i*-^ con.t una valutazione senza dubbio grossa d' inconfessato 
rancore verso un bene perduto e pur sempre agognato, e di appassionata 
parzialità — crede impersonata nel cristianesimo. Quanto poi alla critica 
contro la posizione dualistica che ogni morale normativa presuppone, bi- 
sogna ricordare che già lo Schleiermacher si era postq per questo punto « al 
di là dal bene e dal male » , e aveva esercitata una critica radicale verso 
quello che era parso fin allora il fondamento incrollabile della morale. £ 
questo per non parlare di altri *fijlt)sofi nelle cui dottrine già si trovava, più 
o meno iijplicita, . la.ji^sibilità^di siffatta deduzione. 

Ma il Mackintire non guarda che al Nietzsche per sé ; e si lascia sfug- 
gire i molteplici rapporti ch'egli ha col pensiero a lui precedente e contem» 
poraneo. Non si occupa che dell'infiuenza che su lui esercitarono Scho- 
penhauer da una parte e Wagner dall'altra; e non coglie, p. es., i pro- 
fondi punti di contatto ch'egli ha col romanticismo tedesco, di cui partecipa,\ 
pur attraverso l'apparente opposizione di alcuni atteggiamenti, molti stati 
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d'anima fondamentali. £ pure, per determinare bene la posizione del Nietz- 
sche in quanto pensatore, che è il compito precipuo che il M. si propone 
in questo studio, sarebbe stato necessario inserirlo nella storia del pensiero 
umano, in cui per l'appunto la sua posizione spirituale s'illumina di nuove 
luci e acquista il suo vero significato. 

Malgrado queste lacune, bisogna riconoscere al Mackintire il merito di 
aver saputo conservare al suo studio una linea severa e aristocratica: sde- 
gnoso di facili successi, egli ha saputo guardare senza la menoma indul- 
genza le opinioni^ comunemente diffuse intorno al N., e rimesse a nuovo 
durante Tultima guerra, che potè perfino parere, come il M. accenna, ad 
un professore americano « Nietzsche in azione » e ad un gruppo di scolari 
di Oxford e una guerra euro-nietzschiana » ! Come pure ha ricondotto dentro 
i suoi giusti limiti la tanto malmenata dottrina della volontà di potenza, 
che non ha (p. 350) quel grossolano valore etico che le si è voluto asse- 
gnare nel mito della «bionda bestia» ruggente di sfrenata animalità *attra- 
verso il mondo, e sitibonda di preda e di dominio ; ma ha valore meta- 
fisico : di forza universale, urgente il mondo e l'uomo stesso ad una sempre 
più piena ef&orescenza della vita, e realizzantesi in modo differente nei dit- 
ferenti esseri, fino a sublimarsi nell'uomo, nella umana eroica esigenza di 

contemplazione e di pensiero. 

C. Dentice di Accadia. 

Erminio Juvalta — / iitniéi del razionalismo etico. — Torino, Lattes, 
• 1919 (pp. 58 in-S). 

V'ha certo oggi una crisi di credenza etica : la coscienza e la vita mo- 
derna ricercano per molte e diverse vie qual'è il bene. Ognuna di queste 
vie però è incapace di mostrare la propria assoluta ed unica validità, per- 
chè incapace di mostrare l'invalidità delle altre. « £ un problema di attività 
concreta e viva ... il problema per eccellenza della coscienza morale con- 
temporanea » (p. 3). « La caratteristica nuova e più rilevante di tale mol- 
teplicità è appunto questa: che è nel regno stesso dei beni razionali che 
la diversità delle tendenze si è venuta delineando sempre più spiccata » (p. 7). 

Ora può la ragione indicare i beni, uno o molti che essi siano? No, 
perchè la ragione ha il compito « di costruire incessantemente l'unità della 
persona . . . Ma non si può pretendere di ricavare da essa il principio del- 
l'esistenza . . .; né si possono trovare in essa o ricavare da essa i criteri 
sui quali si fonda la valutazione, e attorno ai quali la ragione unifica i 
giudizi di valore. Come non dà, essa, la certezza dell'esistenza, cosi non 
dà, essa, la coscienza del valore» (p. 45). 

Infatti: a) o la funzione pratica della ragione si pone nella cono- 
scenza stessa, e allora se si vuol veramente trovare nella conoscenza razio- 
nale il criterio di valutazione morale, bisogna ricercare e se ci sia un prin- 
cipio di valutazione e una affermazione diretta o primaria di valore che 
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sia razionale in sé, e che si distingua come razionale da altre valuta- 
zioni primarie che non siano in sé razionali», (p. 19). E, invece» 
dell'egoismo non può mostrarsi la contraddittorietà intrinseca. 

6) O detta funzione starebbe invece nel trovare e giudicare in che 
consìsta il fine e quindi il bene supremo ; ma in realtà la ragione in questa 
che par ricerca del fine supremo, non adempie se non a quel suo ufficio di 
unificazione, presupponendo un postulato di valore che « non é posto dalla 
ragione, né é dato dalla realtà» (p. 43). 

e) O infine la ragione stessa porrebbe la legge (Kant) ; e in tal caso, 
qualunque via si prenda per intendere il rapporto della forma della legge 
col contenuto, noi vediamo che « il dato iniziale della legge morale é pre- 
supposto dalla ragione. . . come oggetto o contenuto di una Volontà, la 
quale . . . non è né razionale né irrazionale in quel che riguarda la posi^ 
zione di quei valori primari che costituiscono il Urmimis ad quem déìVo- 
perare» (p. 52). 

Quale sia la sorgente di questo « or di ne d i valor i », di questo « oggetto 
della volontà » , di questo « dato valutativo irriducibile alla pura razionalità » , 
« non si può cercare utilmente in breve, e non é facile ; forse la sua origine 
è in quella stessa attività volontaria, nella quale bisogna cercare la fonte 
della credenza in una esistenza obbiettiva del mondo». La volontà é, in 
quanto forza, « il dato irriducibile della credenza in una realtà obbiettiva » ; 
« in quanto direzione, cioè scelta, cioè azione in vista di un risultato, è 
il fondamento irriducibile dei giudizi primari di valore» (p. 58). 

Questo il risultato cui lo J. giunge attraverso questa delimitazione della 
attività della ragione nel campo pratico. Risultato che é una decapitazione, 
già presupposta nel concetto che si ha dell'ente, alla cui decapitazione si 
giunge. Infatti, una volta intesa la ragione come puro e semplice potere di 
unificazione, e una volta messale accanto resistenza non solo del quid sog- 
gettivo da unificare, ma anche del mondo oggettivo che si presenta al sog- 
getto, non ci sarà sforzo dialettico che potrà trovare nella ragione ciò che 
già, col concetto e quindi colia posizione di essa, ne presupponiamo fuori. 
Di qui il bisogno di intendersi sulla ragione, e di vedere se è concepibile 
che qualche cosa ne sia fuori. Concetto che è già dimostrato assurdo. Sulla 
dimostrazione si può, certo, e si deve tornare, ma non è lecito trascurarla. 
Giacché ciò o infirma tutta quella qualsiasi scoperta a cui il nostro 
ragionare può aver messo capo, o ci fa addirittura giungere a risultati 
contradditori. 

Ma, a parte tal quistione della concepibilità di un dato esterno alla 
ragione, non si intende bene come, nell'ambito stesso della attività sogget- 
riva, lo J. concepisca la ragione. Che, con quel suo compito unificativo 
delia persona, essa sia pura attività conoscitiva, o teoretica, come si suol 
dire, non pare. Se fosse, avrebbe, si, ragione lo J. nel non trovarvi il 
fondamento della moralità; ma dovrebbe anche escludere da essa ogni 
funzione pratica, cioè ogni funzione volitiva. 
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Inoltre, concepita la ragione come pura conoscenza, ci porremmo sn oa 
piano diverso da quello di Kant, pel quale la ragion pratica è ne più né 
meno che volontèt; e diventa quindi inconcludente ogni critica alla legge 
etica kantiana, fondata su un concetto diverso di ragione. 

Se invece intendiamo la ragione come attività spirituale complessiva e 
indistinta, distinguendola quindi, come loro unico fondamento, sia dall'in- 
telletto sia dalla volontà, è chiaro che, dopo aver dimostrato che il fon* 
damento eti90 non può essere né costituito né scoperto dalla ragione, non 
potremo concludere che esso deve invece trovarsi nell'attività volontaria, 
che della ragione non sarebbe se non una determinazione. Se il fondamento 
etico sta nella volontà razionale, non sta certo fuori della ragione. Né 
credo, per altro, che possa ammettersi, fuori delle singole attività dello 
spirito, una speciale attività imificatrice di esse. Non mi fermo a dimostrare 
come anche la concezione della volontà, quale risulta dai pochi cenni del- 
l'ultima pagina, non pare molto coerente. Da una parte, quella direzione 
che non é lo sforzo, se consiste nella vista del risultato (e non mi pare 
che, tolto lo sforzo, possa consistere in altro), sa molto di conoscitivo: 
dall'altra, quello sforzo, tutto soggettivo, non so come mai possa darci, senza 
la ragione, il mondo oggettivo a cui deve farci credere. 

Tutto ciò sta, secondo me, a dimostrare una cosa sola, e cioè che, 
chiudendoci esclusivamente nello studio della moralità, ci è impossibile in- 
tendere la natura di questa; sta a dimostrare che lo sforzo di costituire 
una scienza etica indipendente dalla metafisica sia un vano conato, che in. 
tanto può non riuscire del tutto vano, in quanto fa, senza dirlo, della 
metafisica. Potrà forse l'etica trasformarsi in una scienza naturale dell'umano 
costume, in una sociologia o altra scienza naturale che immaginar si voglia 
(della possibilità e consistenza di tali scienze non voglio qui giudicare) ; 
ma se vuol, come deve, essere un sapere filosofico, deve trarre dalla uni- 
versale visione dell'essere e del pensiero la determinazione dell'essere mo- 
rale, deve con tale visione reggersi o cadere, deve, in una parola, essere 
metafìsica. £ gli sforzi che nella vigorosa, per quanto non copiosa, vita di 
pensiero l'amico Juvalta vien facendo, stanno a dimostrare ciò chiaramente. 

I problemi che egli agita, menano direttamente ad un esame di tutta 
l'attività spirituale, al quale però egli non si leva, quasi per tema di uscire 
dal proprio campo di indagine, che ha costituito sempre < l'interesse più 
vivo e più alto » (v. il suo Vecchio e tmovo problema della moreUe, Bo- 
logna, 1914, p. IV) della sua vita. E non s'accorge che se egli vuole riu- 
scire a portar un ef&cace contributo a quella indagine, come i suoi sforzi 
e la sua mente meritano, deve risolutamente superarla, risolverla in una 
indagine più ampia e più profonda. 

Egli invece rimane chiuso nella propria scienza che si costituisce come 
catena del suo pensiero, gabbia della sua persona. £ suo merito bensì sentire . 
i vincoli di tal catena, ma ei non giunge a riconoscerla e quindi a spezzarla. 
Che anzi il disagio che egli sente nel sapere etico e che proviene dal cir- 
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coscrìversi in questo, egli ritiene che dipenda proprio dall 'andarsene che 
fo l'etica in casa d'altri; in casa della scienza o della metafìsica. Giacché 
questo andarsene in casa d'altri ha il presupposto e la necessità di una 
«fondazione extramorale della morale» {V, e n, proò, l. pag. io). Ed io 
ritengo invece che solo mediante una metafìsica la morale può trovare 
nella moralità il suo fondamento, e che lo J. stesso, solo da una concezione 
complessiva ed unica della realtà e dell'essere potrà trarre quella autonomia 
della moralità, che egli invano ora cerca di costruire positivamente. Giacche, 
nei ceppi del proprio sapere etico, egli fìnisce per confondere quella che 
egli dice < auioassia dei postulati etici » (/d. p. 66) con l'autonomia e T in- 
dipendenza dello stesso sapere etico. Cosicché quando discute l'antico 
problema etico e ne dimostra l'inconsistenza e l'insolubilità, non si coglie 
bene se l'assurdo sia nel fondare la morale o la moralità, la scienza del- 
l'azione o l'azione stessa, fuori di se medesima. Evidentemente il vecchio 
problema cui allude lo J., è quello del fondamento della moralità, cioè della 
attività morale, e non del fondamento del sapere etico cioè di quella orga- 
nizzazione dottrinaria che riguarda la moralità (K. e n, problemi , pag. 66). 

E tal difetto è lungi dall'esser proprio soltanto dello J. E insito invece 
al circoscriversi dell'etica in se stessa. Giacché dal pretendere di risolvere 
i problemi morali iti una scienza della moralità, indipendentemente dalla 
metafisica, lion solo consegue una sostanziale incapacità di risolvere quegli 
slessi problemi, ma anche una confusione del sapere etico con l'agire mo- 
rale, una confusione della dottrina con la realtà concreta. Confusione, contro 
la quale già da tempo lo J. stesso ha posto in guardia sé ed altri (i). Ma 
si ha un bel porsi in guardia contro un equivoco od un errore, quando 
l'atto stesso che noi compiamo col porci in guardia, ci pianta nel bel mezzo 
di esso. E ciò avviene quando, studiando i problemi morali, intendiamo 
chiuderci deliberatamente in essi per risolverli. 

Noi infatti che costruiamo, con lo studio di quei problemi, una dottrina, 
facciamo evidentemente con questa costruzione qualche cosa, e questo 
nostro fare è certo un agire che può essere, o no, morale. Perchè adunque 
io studii la moralità, devo fare oggetto del mio studio il mio studio stesso, 
il quale cosi rientra nel campo del mio oggetto, ma non cessa di essere il 
mio atto soggettivo ; non è più soltanto una conoscenza ; è anche un atto 
morale. Di qui la necessità di considerare da una parte il valore etico anche 
della conoscenza come atto, dall'altra il rapporto tra il soggettivo e l'og- 
g^ettivo : in breve, la necessità di studiare tutta l'attività spirituale nella sua 
unità e nella sua distinzione. 

Se ciò faccio, io posso, secondo quello che dalla indagine risulta, iden- 
tificare, o distinguere, il mio conoscere e il mio agire. Anche l'identifica- 
zione in tal caso non è confusione, perché si parte proprio dalla critica 



(f) Cfr. p. es. La dottrina delle due etiche di H, Spencer, nella Riv. filoso/, 1904, 
p- 232-3. 
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della distinzione. Ma siamo cosi in piena metafisica : i problemi etici, per 
la loro stessei soluzione, mi piantano nel cuore della metafìsica, che, se 
qualcosa è, non può essere altro che sforzo per una visione integrale della 
realtà. 

Se invece quel passo ulteriore io non compio, il mio agire resta, di 
necessità, non più, se mai, identificato, ma soltanto confuso col mìo cono- 
scere. £ di qui appunto il suo presentarsi, in tal caso, sotto l'aspetto, unico 
o almeno prevalente, di valutazione; ci attacchiamo a questa forma ambigua, 
appunto perchè non vogliamo aver occhi per distinguere ed intendere la 
distinzione; e non vogliamo avere occhi, perchè ci siamo, colle stesse nostre 
mani, costruito un insuperabile muro di cinta. 

£ cosi io confonderò il complesso di valutazioni, che è il mio sistema 
etico, con la concreta vita morale mia ed altrui, e per questa stessa confu- 
sione non riuscirò neppure ad intendere qual è il valore morale della mia 
dottrina etica. Potrò, nella creduta e 'voluta indipendenza del mio sistema 
etico da ogai metafisica, protestare, quanto vorrò, la sua distinzione dal- 
l'oggetto studiato ; non potrò riuscirvi se non a costo di studiare la distin- 
zione, cioè di piantarlo nella metafisica. 

Il fisiologo, mettiamo, può presupporre distinto Tatto di vita cerebrale, 
che egli compie quando studia la vita cerebrale stessa, dalla dottrina che di tal 
vita enuncia; ma altrettanto non può fare il moralista, perchè non può confi- 
nare senz'altro nel mondo oggettivo l'atto morale oggetto del suo studio. Se 
ciò fa o crede possibile, si consideri senz'altro un naturalista dell'unxano 
costume, studii l'attività etica umana quale nel fatto fu, e non pretenda 
altro. Di una tale scienza si potrà discutere la possibilità, ma in ogni caso 
essa è fuori della filosofia. 

Questa confusione, che tra dottrina e attività concreta si avvera in ogni 
concezione circoscritta della etica come scienza a se stante, ha la sua radice 
e la sua cima, cioè si inizia e finisce, in una confusione più profonda. 

Mi spiego. Il bene deve farsi; ed è proprio in quanto va fatto. Or 
l'uomo, che è uomo, tutto ciò che fa, lo fa con volontà, per volontà di 
fare. Tutto ciò che egli fa senza voler fare, non lo fa da uomo. E perciò 
il bene è l'oggetto della volontà. Ma posso io far qualcosa senza conoscer 
quella cosa ? Ignoti nulla cupido, e quindi nulla voluntas. Par chiaro. E 
quindi la volontà non può non prender l'oggetto suo dalla conoscenza. 
Di dove altro infatti lo prenderebbe, se non lo prendesse dalla conoscenza ? 
La volontà ha bisogno di un oggetto ; gli oggetti per noi esistono in quanto 
sono conosciuti; dunque, la conoscenza dà l'oggetto alla volontà. Dunque 
la scienza detta la norma alla vita, dunque i sistemi di morale sono la 
norma di vita pratica. Ohibò, mi si grida, almeno da alcuni di fronte a 
questi ultimi «dunque». Eppure, non si possono rifiutare, se si ammette 
l'esattezza delle premesse. Dovrà allora ricercarsi l'errore nelle premesse. 
Qual è questo errore? Esso sta nei rapporti tra conoscenza e volontà, e 
più profondamente ancora sta nella concezione dell'oggetto. 
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Che in quei rapporti stia qualche cosa di enigmatico, a cui i filosofi, per 
sforzi che abbiano fatto da Socrate in poi, non son riusciti a strappare 
il velo, non è certo una novità. Ma a me pare che sia sbagliata la via 
per cui si tenta di risolvere Tehigma. £ la via giusta non può trovarsi finché 
non si pensa e non si dice esplicitamente che se il bene va fatto, e se invece 
il noto, in quanto tale, è già un fatto, non può la conoscenza che dispone 
soltanto di fatti, dare l'oggetto alla volontà, la cui natura è proprio quella 
di far qualche cosa e non di intendere il già fatto. Noi che agiamo, cono- 
sciamo il già fatto, ma vogliamo altro, vogliamo il da fare. 

Non v'ha adunque identità di oggetto tra conoscenza e volontà. È uno 
di quei grandi errori secolari che traviano le menti umane, il credere che 
noi vogliamo l'oggetto noto proprio in quanto noto. Anzi par vero proprio 
il contrario : oggetto della volontà non è il noto. Si intende però che non 
è neppure l'ignoto. Giacché l'ignoto è sul piano, e nel campo stesso del 
noto; nel campo, cioè, della esistenza. Un ^id a me non noto vuol dire 
un guid esistente, ma che io non conosco. Questo relativo non noto non 
è oggetto della volontà, come non è il noto. L'oggetto della volontà è, se 
può dirsi « a-noto. Né perciò la nostra volontà rimane senza oggetto. Tut- 
t'altro: ha quell'oggetto che a lei è consentito ed imposto di avere: il bene. 
Il bene che non è il vero, senza che perciò sia il falso. 

E dicevo che più profondamente l'errore sta proprio nella concezione 
dell'oggetto. Si confonde l'oggetto col fatto, e si dimentica che il fatto è 
un oggetto determinato, poiché c'è una oggettività di fatti, ma vi è anche 
una oggettività di qualcos'altro, una oggettività di fini. Fintantoché noi 
concepiamo l'oggetto esclusivamente come fatto, dovremo necessariamente 
nel nostro fare, in tutto il nostro fare, ricorrere alla conoscenza per avere 
degli oggetti. £ non potremo fare più nulla, non potremo fare più altro, 
se non conoscere inerti il già fatto. Se vogliamo ammettere una oggettività 
una ed universale, questa non è quella del noto, non é la verità, ma l'es- 
sere, il puro e semplice essere ; come se vogliamo ammettere una assoluta 
soggettività, questa non é intelletto, ma spirito, spirito che, oltreché inten- 
dere, crea. 

So che lo J. é, a tal riguardo, su questa stessa linea. Comunque egli 
tenti i dati dell'intelletto e della ragione, non vi trovaci valori morali. 
Che anzi la impossibilità generica di risolvere quello che egli chiama il 
vecchio problema della morale, il problema del suo fondamento, lo pone 
appunto in questo, nel voler «derivare da delle idee una volontà, creare 
con dei ragionamenti an potere» {V, e. n, proòL, pag. 5). 

Ma anch'egli cerca questi valori morali in un modo e in un mondo, 
dirò, intellettivo. «La realtà si può interpretare come sistema di forze e 
come sistema di valori ... Se queste forze si giudicano, cioè si valutano . . . 
allora la conoscenza della realtà diventa conoscenza dei valori» (Ib. p. 
16-17). Dunque, la moralità si fonda su una conoscenza, sia pure cono- 
scenza di valori. E così la realtà, conosciuta nel suo valore, è la stessa 
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realtà conosciuta nella sua esistenza. £, affermando ciò, lo J. crede di aver 
superato il Rosmini. Non l'abbiamo superato punto. Il giudizio di valore 
dello J. vale la stima speculativa rosminiana. L'uno vale Taitra, perchè 
I^oggetto del nostro apprezzamento (che è sempre lo stesso, lo si chiami 
giudizio di valore, o stima speculativa) è lo stesso oggetto della nostra 
conoscenza. Lo J., per sforzi che faccia, non esce dalla conoscenza, perchè 
non concepisce le diversità oggettive dell'essere in quanto voluto e in quanto 
conosciuto. £ appunto perciò la sua moralità si può dire che è soltanto 
valutazione, non è azione, non è creazione. La realtà morale è quella steseci 
realtà conosciuta, è quella realtà di fatti che stan li. già fatti, comunque 
essi siano interpretati, come forze o come fini, a parte la incongruenza di 
una concezione di fatti come fini. £ quindi la moralità mia sta nel rico- 
noscere valore di fini a questi fatti già esistenti, a questi fatti che già 
io conosco. 

Se perciò questa unica, fissa, esistente realtà oggettiva che io conosce 
qual'è nella esistenza sua, interpreto poi io stesso nel suo valore, non può 
questa interpretazione non essere che l'arbitrario portato mio. E siócome 
il mio arbitrio personale è distinto e diverso dal personale arbitrio altrui, 
cosi diversa sarà questa interpretazione : quest'unica realtà sarà diversamente 
valutata. E sarà quindi vano ricercare e impossibile stabilire Tesatta, unica 
valutazione, la valutazione valida per tutti. Si avrà necessariamente una 
pluralità di criteri morali. 

Cosi lo J., sospinto dalla sentita autonomia della moralità, ma cozzando 
di fronte ad una realtà esistente e come tale fìssa ed immutabile, si rifugia 
nella soggettività arbitraria e plurima. Che non è, e non può essere sicuro 
rifugio. Giacché la posizione stessa di una pluralità di criteri morali è 
contradittoria. Che cosa sia la moralità, lo J. certo sa : lo sa col sue 
agire di uomo morale, lo sa nella ricerca che vien facendo della natura 
di essa. Or questa moralità che egli viene indagando, non può essere che 
una, una per tutti gli agenti morali, che possono tutti dirsi agenti mora!!, 
solo se la moralità è una. Una la moralità, pur essendo diversi ed infiniti 
gli atti in cui vive. Questa infinita molteplicità di una stessa forma di essere 
è il concreto presentarsi dell'essere in ciascuna delle sue forme. Or che cosa 
sono mai questi criteri morali che lo J. trova diversi ? Se gli atti stessi della 
moralità, il problema è appunto di ricercare in essi la caratteristica unica, 
l'identica natura che li rende tutti morali; se invece essi sono la moralità 
stessa che si frange in più e diverse moralità, noi abbiamo assolutamente 
perduta la moralità e insieme con questa anche i suoi diversi criteri, giacché 
sarebbero criteri di nulla. 

La verità é che sotto questa pluralità di criteri lo J. presuppone, e ncr 
può non presupporre, come moralità, una certa forma unica di esperienza 
o di realtà. In nome di. essa, che non sappiamo esplicitamente quale sia. 
egli dimostra la insolubilità dell'antico problema di etica. Ma questa inso- 
lubilità dovea condurlo, e l'ha in parte condotto, ad un esame direttc- 
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della moralità stessa nella sua natura, ad una valutazione critica della mo- 
ralità. Della moralità, però, come attività fattiva, e non come pura e sem- 
plice, astratta, valutazione; del «volere operante», e non del «volere valu- 
tante» (i). 

Ma anch'egli è stato attratto dal fascino della parola « valore » , sotto la 
quale chi sa quali tesori nascosti credeva di ritrovare, e ha perduto di 
vista la moralità in atto per fermarsi alla moralità del giudizio: altra 
fotma questa in cui si concreta la notata confusione tra intelletto e volontà. 
£ gli è sfuggita quindi la possibilità di elevarsi veramente a una concezione 
autonoma della moralità; gli è sfuggita la possibilità di profondarsi nella 
natura stessa della moralità, mentre ce n'erano già i germi nel suo stesso 
pensiero. 

Pure gli studi dello J. rimangono sempre, tra il vano cianciare di tanti 
puri moralisti, degni di molta considerazione sotto ogni riguardo. E questa 
mia fugace critica non vuol essere che espressione di interessamento alle 
sue indagini, in cui sento vibrare vita di pensiero. 

Pantaleo Carabellese. 



G. A. Cesareo — Saggio su Varie creatrice, — Bologna, Zanichelli, 1919 
(pp. xn-3i4, in-ió). 

In ogni attività umana v'è il momento in cui sorge il problema filoso- 
fico : quando si va a dar di cozzo contro i limiti e i presupposti di quella 
particolare attività. Il fisico quando, giunto alla teoria degli ioni, vede che 
i concetti di materia ed energia gli si convertono, il fisiologo quando si 
accorge che sulla tavola anatomica e sotto il microscopio non raggiunge la 
vita, lo storico quando si pone il problema della legittimità delle sue rico- 
struzioni sono alle frontiere estreme delle loro discipline. Ma spesse volte 
lo spunto filosofico vien soffocato dalle tendenze particolaristiche della sin- 
gola attività: e il momento filosofico diviene un momento di vertigine, in 
cui i motivi particolari della singola attività e un nuovo e più vasto pro- 
blema si mescono in un confuso groviglio. Ne nascono interessanti docu- 
menti umani, ma non veramente una nuova posizione filosofica. Figlia di 
uno di questi momenti di vertigine alle frontiere dell'Arte è quest'ope- 
ra del Cesareo. Il presupposto primo dell'autore è che la diretta espe- 
rienza dell'artista abbia diritto d'interloquire nel problema: che cosa sia 
l'arte. Nella quale affermazione in qualche modo si mette il carro avanti ai 
buoi: si anticipa, senza che il C. lo veda chiaramente, tutta una filosofia 



(i) Tra questo volere valutante dello J- {V. e n, Prpb, p. 53) e la rìflessioBe 
^oioutaria da cui il Rosmini fa porre la stima speculativa, io in fondo non vedo altra 
differenza che uno sforzo da parte del R. di fondare oggettivamente questa valutazione. 
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affermando che il problema debba essere risoluto con una sintesi em- 
pirica dì dati psicologici: conseguenza dinanzi alla quale forse finirebbe 
ad esitare lo stesso C. Perchè anch' egli si accorge che il problema 
dell'arte è già fuori dell'arte stessa: né l'accozzo delle varie esperien- 
ze psicologiche del Flaubert, della Sand, del De Musset, di Victor 
Hugo, e magari di G. A. Cesareo, nella sua genericità potrebbe mai 
dare una risposta adeguata e sufficiente al problema tmiversale : che cosa 
sia l'arte. Problema che può avere una soluzione soltanto se inquadrato 
nel problema filosofico: che sia il reale; senza di che ricadremmo fatalmente 
in una delle tante formule retoriche che nascono dalla generalizzazione 
di un momento artistico particolare. Di guisa che il problema dell'arte non 
ha senso se non è risolutamente posto come problema filosofico: che sia 
l'arte nel reale. Poco importa che cosa sia stato «al secolo» chi si pone 
un tale problema: il valore della sua soluzione scaturirà dalla sua vigoria 
di pensiero e dalla sua capacità di sciogliere i nodi che presenta la que- 
stione. Ma se il singolo e concreto problema dell'arte non è ricondotto e 
riconnesso al problema totale dello spirito, vano sarà andare cercando che 
sia l'arte. £ il difetto dell'opera del Cesareo sta appunto in questo : nel 
non aver sentito nel problema dell'arte il problema di tutta la filosofia: 
nell'aver creduto di poter portare in quello che da Kant in poi si chiama 
un problema critico, cioè l'esame dei diritti e dei limiti dello spirito, l'at- 
teggiamento dell'artista, quasi a difesa dell'arte stessa. Senonchè nel pro- 
blema filosofico dell'arte non v'è nulla che violenti l'arte: si tratta di un 
problema gnoseologico. Né d'altra parte con criteri e metodi estrinseci si 
risolve nessun problema. Un problema di matematica si risolve matematica- 
mente, né si può presumere da artisti di risolvere un problema filosofico: 
si finirà a fare della cattiva filosofia. 

Cosi il Cesareo s'avventura con una filosofia improvvisata, altrettanto 
temeraria quanto priva di ogni intimità e d'ogni calore, ad un'apologia del- 
l'arte creatrice, quale forma completamente autonoma e supremo coronamento 
dello spirito, in quanto che «l'arte ha la coerenza assoluta necessaria im- 
mutabile eterna, la quale non appartiene né alla conoscenza fenomenica, 
né alla volontà pratica che per loro natura sono inconseguenti frammen- 
tarie e caduche» (p. io). Cosi fatalmente il problema gli si estenide a pro- 
blema totale dello spirito, cioè a filosofia. 

£ il C. se la cava con istraordinaria disinvoltura. Cominciando col defi- 
nire l'arte, egli scarta il metodo empirico e quello aprioristico, a cui, con 
grande ardire riduce anche l'intuizione pura kantiana, come suprema 
astrazione, anche se l'intuizione pura kantiana, almeno per Kant, nulla 
abbia a vedere con l'arte (forse il C. ne ùl tuit'tmo con l'intuizione pura del 
Croce), e passa orgogliosamente alla sua nuova via : « Noi batteremo ud^altra 
via, la sola che ci possa condurre alla verità. Ci sta davanti l'oceano vora- 
ginoso dei fatti ; scrutiamoli » . Francamente, non arrivo a vedere dove stia 
l'griginalità del metodo, né in che si dififerenzii dal metodo empirico poco 
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prima rigettato : come dall' « oceano voraginoso dei fatti » si possa trarre 
im concetto : come il fatto venga cosi spicciativamente posto a sorgente di 
conoscenza. Il dubbio rimane anche se per dare un colorito di profondità il 
C. prosegua con un elegante acrobatismo. « Non si pretende di classificarli 
p^ma d'averli definiti, ite di definirli prima d'averli classificati » . Non ostante 
la nebulosità; io vi scorgo^ un problema degno dell'asina di Burìdano : se 
cominciare a definire, o a classificare : e poi, definire e classificare l'oceano 
voraginoso dei fatti ! £ peggio del penso inflitto alla povera Psiche, che do- 
veva scernere il grano dal mìglio e dal loglio ! 

Ma il Cesareo si sbriga presto : il nostro spirito ha conoscenza delle cose 
e di se: quindi spirito teoretico. Ad alcune cose tende e ad altre repugna: 
quindi spirito praticò. Infine può chiudere gli occhi alla realtà e crearsene 
un'altra: quindi spirito artistico. Nella fulminea deduzione non sai se ammi- 
rar di più r improvviso apparire dello spirito, quasi un fungo, o la disin- 
volta posizione di tre vere e proprie facoltà dello stesso spirito, come se non 
avessero senso le gravi obbiezioni da lungo tempo mosse contro le facoltà 
che fuori del loro atto sarebbero delle mere potenze, che non si sa in virtù 
di che potrebbero diventare atto. Presentato dogmaticamente nel pigia pigia 
delle cose lo spirito non par più lui : guantum mutahis ab ilio ! Non è più lo 
spirito che nella storia della filosofia si afferma come risoluzione e conciliazione 
di soggettivismo e oggettivismo, come l'assoluto reale, come processo dialet- 
tico in cui tutto ha vita, cometa sintesi eternamente feconda. Il povero spirito 
è ridotto a ombra di se stesso : pigiato fra le cose finisce a diventare cosa 
anche lui : egli sa di essere, ma sa che sono anche le cose : il C. non esita 
ad imporgli di conformarsi alle cose se vuole conoscere il vero : né più né 
meno che ai bei tempi della Scolastica. Gli fa qualche piccola concessione, 
« Nói, dice il C. (p. 77) non possiamo niente rappresentarci come aggregato, 
se non é aggregato nell' intelletto » ; ma a questo pianto si ferma : « ma d'altra 
parte niente può aggregare l'intelletto, se la sensazione non glie lo fornisce 
come esistente nell'oggetto » . Le cose sono prima dello spirito, perché noi 
non ci accorgiamo di crearle : e anche nella pratica, proprio là dove Ema- 
nuele Kant scopriva la libertà della ragione, lo spirito é schiavo delle cose : 
può mutarle, ma non creare : anche nella pratica lo spirito é caduco e tram- 
mentano : come se l'instaurazione d'un momento etico fosse solo un rimuo- 
vere le cose e avesse senso solo nell'esteriorità empirica delle cose ! Perciò 
se il Cesareo prende dall'uso filosofico corrente la parola spirito, é. ben 
lungi dall'aver compreso per quale interiore travaglio, per quale processo 
dialettico, il problema del reale si ponga come problema dello spirito : e se 
per Omero il servo nella servitù perdeva metà della sua anima, nella servitù 
delle cose lo spirito del C. ne perde due terzi, e il terzo residuo é un mon- 
cone senza vitalità. 

La conseguenza di tale concezione basilare insufficiente si ha nella tripar- 
tizione dello spirito. « Or sostando al primo momento, l'uomo potrà coor- 
dinare le cose del mondo secondo i rapporti d'esistenzialità di successione 
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di simultaneità di somiglianza di differenza, o ricercar la natura le leggi le 
finalità del suo stesso spirito, e allora scriverà libri di scienza di storia di 
filosofia. Passando al secondo vorrà appropriarsi la realtà che gli piace o 
distmgger quella che gli rincresce e farà armi nozze tribunali guerre 
e paci. Passando al terzo creerà forme nuove che la natura non vide e non 
vedrà mai: statue dipinti poemi sinfonie». Nella qual tripartizione finisce 
a mancare ogni vero e proprio segno discriminante, poiché scienza, storia, 
filosofia, case, armi, nozze, tribunali, guerre e paci nella loro idealità sono 
pur esse creazioni che la natura non vide e non vedrà giammai, che hanno 
la loro intima radice in una spiritualità creatrice: e se hanno riferimento 
alle cose delie cose, sono un'assoluta transvalutazione, come la statua del 
marmo e la sinfonia delle onde sonore. £ vero che il Cesareo afferma a 
più riprese che nella sua spontanea attività lo spirito è tutto uno ed intero^ 
Ma affermare l'adiacenza dei tre momenti non basta; quel che occorre 
è costruire il ritmo dello spirito, il nesso dialettico dei tre momenti: senza 
di che la triade non sarà per nulla più evidente della santa Trinità delle 
tre persone in un'unica natura : con questa differenza : che il dogma ec- 
clesiastico sa di essere un mistero rivelato, e la triade del Cesareo vuol 
essere una spiegazione. Né la triade ha un valore se i tre momenti non assur- 
gono ad una netta differenziazione. Ma il C. si limita a questa tripartizione, 
e crede che essa sia sufficiente a porre l'arte su di una base assolutamente 
autonoma, infinitamente più elevata delle altre attività dello spirito. £ ribatte 
a lungo su questa che per lui é differenza qualitativa, e che sostanzialmente 
é un fraintendimento dell'attività dello spirito : persiste a voler porre l'arte 
in un superbo isolamento che finisce ad essere una completa sterilità, perché 
non si comprende come, segregata da ogni altra attività spirituale, ossessio- 
nata' della propria purezza, prodotto d'uno spirito senza dialettica, «sintesi 
di solo soggetto », come dice il C, essa possa avere forza creatrice : è un mi- 
stero d'onde .tragga gl'incrementi, e l'epifania dell'arte diviene un mistero 
incomprensibile. 

Vi è nel C. un continuo affannarsi a serbare netta e ad accentuare 
la differenza del momento artistico dagli altri due : con una firaseologia 
che ricorda quella platonica sull'antitesi fra l'eterna idea e il mondo 
che è e non è. Cosi egli contrappone la necessità del mondo dell'arte alle 
infinite possibilità del mondo dell'esperienza : le vele nere della poesia del- 
l'Heine, devono essere nere : nella realtà se vedo una barca con le vele 
bianche, posso benissimo immaginarla con le vele rosse, se vedo un cavallo 
bianco posso immaginarlo nero. — Il che, francamente, mi pare un sofisma : 
se io mi metto dal punto di vista della realtà, il cavallo bianco è un cavallo 
bianco con la stessa necessità delle vele nere della poesia di Heine : una 
schioppettata nella schiena è una realtà che, a parere di Don Abbondio, 
neppure il cardinal Federigo può annullare : se vedo le vele bianche, a 
nessun pattò le posso veder rosse : se poi mi metto a fantasticare, posso si 
fantasticare un cavallo nero in luogo del bianco, ma posso anche fantasti- 
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care che Heine avrebbe potuto scrivere una poesìa dove si parlasse di vele 
bianche, e Michelangelo scolpire un Mosè con tre raggi invece che con due. 
Cosi anche neiraffermazione che Tatti vita conoscitiva non può far altro che 
cogliere in una sintesi sola alcune, poche e disperse determinazioni, e che 
l'arte possiede T individuale compiuto in tutte le sue determinazioni. Parrebbe, 
j»e .l'affermazione dovesse esser presa a rigore, che l'arte dovrebbe presen* 
tarci i suoi fantasmi di davanti o di dietro, come i figurini dei sarti : però 
in seguito il C. si corregge, affermando che Tartista trasceglie alcune di 
queste determinazioni del suo fantasma, e che la molteplicità di determina- 
zioni spesso non vai nulla di più di un semplice accenno : 

Ma come gli occhi a qnel bel volto mise 
Gli ne venne pietade, e non l'uccise. 

Maggiore è poi Tinintelligenza della storia; rispetto alla quale il C. ri- 
torna presso a poco alla posizione del Croce nella prima edizione à^WEste- 
Oca. La storia è il ripensamento dell'accaduto, un mero giudizio individuale, 
un giudizio esistenziale sempre insufficiente che non può essere storia univer- 
sa! e. £ in base a tale concezione può sentenziare : che per scrivere la storia 
bisogna possedere 1* intuizione storica (si ricordi però il C. che già gli scola- 
stici ammonivano che entia praeier necessitatem non suni mulHplicanda /) ; che 
^er -quanto sgangherata e insufficiente, questa storia, prodotto dello spirito 
individuale, ha una serie d'affermazioni che debbono valere come verità di 
Vangelo : che, per quanto gli storici si contraddicano, pure rimane sempre 
un certo quid di verità storica accertata : che per quanto insufficienti anche 
le astrazioni di razza o di genio delle nazioni ecc, hanno la loro ragion 
d'essere. Eppure si potrebbe domandare al C. quando lo spirito arriva a 
posare in un mero giudizio esistenziale, perchè anche il più semplice giu- 
dizio, in quanto deve avere un soggetto, un nome, implica una sintesi qua- 
litativa : come queir intuizione storica, di cui egli parla, possa sussistere 
-senza una gerarchia di valori, che non sono in re : quale valore scienti- 
fico possano avere le tautologie di razza, genio dei popoli ecc. ch'egli, sia 
pure parzialmente, cerca di riabilitare ; e infine dove stia di casa lo Spirito 
universale che solo può conoscere la storia. La schietta posizione scettica 
di fronte alla storia sarebbe stata più coerente. Ma, mancandogli la co- 
scienza dell'universalità dello spirito, al C. finisce a mancare il senso della 
storia, respiro dello spirito. Perciò, sublimando l'arte sopra ogni altra forma 
dello spirito ne fa una specie di cancro che divora l'organismo: e isolan- 
dola, finisce a farne un'ipostasi che sovrasta e incombe sullo spirito com- 
pletamente separato da lui. 

L'arte è celebrata come creazione, creazione d'una pura forma d'un 
-individuale completo : in questo il C. si sente un grande innovatore, 
solo in qualche modo precorso dal De Sanctis. Tuttavia la creatività 
dell'arte è un concetto tutt'altro che nuovo : né il C. avrebbe con tanto 
orgoglio portato una nottola ad Atene, se avesse tenuto presente che 

giornale crìtico della filosofia italiana. II-- 
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anche la teorìa crociana che fa dell'arte un momento della conoscenza; a£fer- 
ma questa creatività, poiché la conoscenza del Croce è conoscenza aaiòluta, 
non limitata aò extra, e partecipa della creatività di tutto lo spiritò. In- 
vece la segregazione dell'arte da ogni altra attività è portata dal Cesare^^ 
all'assurdo. Il canone critico, che l'arte non dev'essere misurata con pre- 
concetti morali, è da lui esteso all'artista : l'artista addirittura non deve 
avere ideali etici. L'arte nulla chiede al reale : che la stona o an'an- 
to)>iografia possa assurgere a forma artistica, il C. nega rìsolutamente. 
Nega che l'arte attinga dal reale anche il momento passionale. Fa una lunga 
ma sempre imprecisa catalogazione fra ciò che è arte e ciò che non è: nega 
p. e. che la Marsigliese o l'Inno di Garibaldi siano arte perchè non hanno 
il superiore disinteresse di una sinfonia del Beethoven. Nella quale distin- 
zione non è chi non veda che la tanto decantata libertà deirsurtè afuma 
via; perché le son chiusi davanti i cancelli delle altre facoltà. Ma perchè 
le note possenti di Rouget de l' Isle non devono essere considerate là forma 
ideale della sua stessa passionalità ? Ma perchè alla buona modista dev'esser 
ncjj^ta l'epifania della forma del cappellino defjtier crif Davvero che fuori 
dell'arte vi è il caos dell'informe? Son problemi che non s'afiaccianÀ al C. 
o ch^ per lo meno egli soffoca sviluppando un concetto che contiene si un 
m^ento di verità, ma che da lui è portato all'assurdo ; che il momento 
dell'assoluta spontaneità non esistè : che non v'è artista che in qualche 
modo non sappia e non voglia essere artista. Ma ciò è vero per ogni atto 
spirituale. In una sua profonda osservazione psicologica lo Shakespeare 
diqe che bisogna dar le lacrime al dolore, perchè il dolore muto uccide ; cioè 
a dire che anche le lacrime sono il dissolvimento del dolore, il momento 
in cui ci sorprendiamo spettatori del nostro dolore, e già in quatclie modo 
fuori di esso. Ma questo fieri dello spirito, in cui sempre esso supera l'im- 
mediato, bisogna rispettarlo, e non stroncarlo con un colpo d'accetta come 
& il C. Il quale pone la volontà di creare come momento essenziale del- 
l'arte. Ma la volontà si estrania dall'atto suo. La volontà di creare nella 
sua sintesi sarebbe la creazione stessa : la volontà al di qua dall'atto è 
l'astrazione, è l'impotenza : é la nota esperienza di S. Paolo : di fronte al 
contenuto del volere, il volere svapora e subentra un'altra volontà del tutto 
diversa. Anche al C. la fantasia creatrice si decompone in due momenti del 
tutto scissi: dell'ispirazione e della volontà. L'ispirazione è un momento 
impreveduto e imprevedibile che sovrasta lo spirito, un quid^ un non so 
che, a cui il Cesareo accenna coi noti versi del Carducci : 

Che sia dò, non lo so io; 
Lo sa Dio. 

Il momento della massima turgescenza dello spirito vien rappresentato 
come la massima passività, è il calare di qualcosa d'estraneo nello spirito : 
obscurum per obscurius. Posizione filosofica che ha intrinseche le difficoltà 
della partecipazione della mente alle idee platoniche, e deirintrecciarsi 
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d'na'assolfita libertà nel mondo del necessario. L'opeca d'arte nella sita 
contretesza ha orìgine, secondo il C, per merito di quella buona 'an- 
cella della volontà, che &rà opera perfetta se non si <- svia per istrada: 
per opera della volontà l'elaborazione artistica, che si sugfgella nel veicolo 
aeiteiblle, il mezzo pratico. Teoria che coinvolge tutte le ben note difiRcoltà 
filolofiche dei veicoli e dei ponti che devono inframmezzare ciò che l'abisso 
sepani. Perciò i varì momenti della creazione artistica si disgregano l'uno 
d^altro : rinasce, pur nella superba affermazione della creatività dell'arte, 
hi concesione dell'opera d'arte copia d'un esemplare : importa nulla che 
Petemplare non sia la natura, ma una soprasensibile visione : le difficoltà 
sesburiflcono non dalla natura dell'esemplare, ma dalla concezione dell'arte 
come copia. Da ciò la parziale riabilitazione della grammatica e della rét- 
tcrict, cooM norme pratiche, quindi la teoria della crìtica estetica come 
procedimento inverso dell'opera d'arte da parte di una fantasia riprodut- 
triee. TaK le conseguenze della concezione del Cesareo. Concludendo : che 
qoeiti abbia portato all'estetica il grande contributo ch'egli si proponeva 
mi^mre più che dubbio una volta esaminata l'idea centrale. Anche i singoli 
fimwmentiy non privi di acute osservazioni, vengono sciupati nell'insieme. 
Anche il ribattere sulla libertà dell'arte e sulla sua creatività sa di vieto : 
pekhè non è questo il problema presente dell'estetica, dopo l'estetica ero- 
cìÉBa: sibbene come l'arte si connetta alla totalità dello spirito, cioè al 
della storia : -problema questo che il C. completamente ignora. 



Adolfo Omodeo. 

Lftxxo VrvANTE, Principi di EHca, Roma, P. Maglione e C. Strini, 1920, 
(pp. vm-314. in-8). 

L'A. forse non è un filosofo di professione, e la sua cultura, che pare 
prevalentemente letteraria, lo fa incline ad un modo di considerare i problemi 
tra artistico e filosofico. Egli appare qua e là romantico, ma non è tanto 
romantico da non essere anche positivista. Il suo romanticismo consiste £dl 
un che di vago, di esuberante nell'espressione, rispetto a ciò che è pensato. 
Il suo libro infiitti vuol essere una filosofia dell'atto, della creazione, del- 
^l'infinita creazione, assolutamente originaria. Ma tutto questo non è cosi 
pienamente concepito, che accanto all'atto non gli resti una infinita potenza, 
accanto allo spirito una materia, accanto all'universale un soggetto empirico, 
che ora si confonde ed ora si distingue dallo spirito. Cosicché il libro 
manca di chiarezza. Ma la filosofia non è solo chiarezza e si può esser 
buoni filosofi senza esser chiari. Difatti qua e là ci sono delle ottime osser- 
vazioni che contrastano con l'incertezza dei principii. L'autore non sa 
concepire l'universale come l'atto stesso, poiché l'atto per la sua determi- 
natezza gli appare particolarizzato, personale, limitato ; quindi egli considera 
come presente in ogni atto una infinita possibilità di future o ulteriori 
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attuazioni, realizzazioni; questo considera come l'infinito, T universale 
dell'atto. Il suo infinito, il suo universale è dunque potenza, e il suo atto 
è particolarità. Ora, messosi per questa via, egli non può parlare dell'atto 
come creazione assoluta originaria, se non contraddicendosi. Poichò un 
atto non può esser creatore ed originario se non è contemporaneamente 
universale. Poiché universalità, creatività, originarietà, sono la stessa cosa. 
Originario, creativo, significa che l'atto non ha bisogno d'altro, ch'esso 
trova in se stesso tutto il suo essere. Ma se esso è invece concepito come 
un particolare, solo poeticamente noi potremo dargli dell'universale, sarà 
un universale immaginario. Difatti il vero universale si pensa che sia nella 
possibilità^ immanente all'atto, e che.... trascende [sempre l'atto.Ora che 
cosa è questa possibilità immanente all'atto? o è l'atto stesso ed allora l'atto è 
l'universale, o è qualcosa di diverso dall'atto ed allora è in lei l'orìginarietà ; 
cioè bisogna asserire coerentemente, come fece Aristotele, che l'atto deriva 
dalla^ potenza, l'atto particolare dall'universale potenza. Ma conseguente- 
mente, come fece Aristotele, bisogna poi dire che l' universale potenza non 
m può concepire se non come universale atto, acius purus, motore immoto, 
e ristabilire la trascendenza. Contro la quale l'autore spezza invece più 
d'una lancia. 

La trascendenza non si vince senza vincere contemporaneamente l' indi- 
vidualismo. Finché si parla del soggetto empirico cóme se fosse reale in sé, 
fi, dell'atto come se fosse l'atto d'un soggetto empirico, la trascendenza 
rispunta, anche nosto malgrado. Il soggetto empirico è il soggetto come con- 
cepito, come fatto adempiuto, storia passata, natura. Li, nella natura, c'è 
una molteplicità di soggetti e perciò un soggetto particolare; Tatto pone il 
soggetto particolare (come l'oggetto che gli si contrappone) quindi non è 
mai particolare. L'atto è il processo in cui il soggetto particolare si risolve 
(come la circostante natura) ; quindi non si potrà mai trovar dinanzi il soggetto 
individuale che gli contrasti il passo. Il soggetto particolare collabora 
all'atto, come quello che si risolve tutto nell'atto stesso, perdendo la sua 
particolarità. Cosicché niente esiste di particolare ; il particoljare è una sem- 
'plice astrazione. La difficoltà invece in cui 'mi pare che resti impigliato il 
Vivante è quella di raggiungere l'universale, cioè il concreto, partendo 
dal presupposto che il particolare sia reale. Dando realtà all'astratto parti- 
colare si finisce dol fare dell'universale il sommo dell'astrazione, cioè una 
potenza, una esigenza. Né è una via d'uscita quella di dire che questa 
esigenza è una esigenza attuale, una potenza presente, che tutto questo 
non fa che rendere più incerto il concetto dell'universale. Senza del quale 
il concetto della morale resta appunto un desiderio, un'aspirazione. Il 
Vivante ha bene impostato il problema etico, ch'é proprio una ricerca 
del concetto deiruniversale, una prova dell'universale in tutto il reale. Ma 
questa prova gli è fallita perchè il suo concetto dell'universale è inade- 
guato* 

V. Fazio - Aluiaybr. 
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Ettors Galli, Nei regno del conoscere e del ragionare y Torino, Bocca, 
19 19 (pp. 300 in-S). 

Non comprendiamo la ragione che ha indotto l'egregio prof. Galli a 
dare questo titolo al suo libro quando egli stesso cerca di mostrare che 
«la mente umana è un sistema di forze unito che segue il suo processo, 
sia quando ragiona, sia quando apprende. Necessità di studio, forse ragioni 
didattiche, o comunque teoriche pratiche hanno indotto l'uomo a separare 
dal pensiero il momento detto conoscitivo dal momento logico. Ma essi 
in natura sono inscindibili. Per il pensiero tanto è il ragionare, quanto 
l'apprendere» (p. 104). Precisamente; ma allora non valeva la pena di rin- 
saldare ciò che in fondo è un pregiudizio volgare coll'apporre ad un libro, 
che vorrebbe essere rigorosamente filosofico, un titolo cosi sonante e cosi 
vuoto. A questo per altro si potrebbe passar sopra : si sa che i titoli talvolta 
dicono ben poco, perchè sono semplici etichette. Quello però che non si può 
facilmente perdonare è il metodo troppo spicciativo con cui TA. si poneta* 
luni problemi e li risolve. Egli mostra di aver letto molto, ma tutta la sua 
cultura è, per servirci d'una sua espressione preferita, assommata o agglu- 
tinata, e però non avvivata da un pensiero saldo, unico. Si direbbe anzi 
che il disegno del libro è uno specchio della cultura varia ma incomposta 
dell' A., che attinge a varie fonti, spesso le une opposte alle altre ; ma non 
riesce forse appunto per questo a darci una elaborazione seria, meditata 
dei problemi che vorrebbe risolvere. Ci dispiace di dover dare un siffatto 
^udizio di questo volume del Galli, che è un uomo d'ingegno, ma qui non 
fa che ripetere vecchi problemi. I quali in altri, come nello Stuart MilK 
possono avere una significazione storica, o come nel Guastella, assumere 
l'aspetto d'una elaborazione approfondita e sistematica. Ma nel volume del 
Galli nulla di tutto questo. Sicché il contenuto del libro si può racchiudere 
in poche parole : i fatti mentali più semplici sono le sensazioni, da cui si 
traggono le rappresentazioni, le immagini, le idee astratte, e ciò per sovrap- 
posizione e sommazione, cioè per l'agglutinarsi di sensazione a sensazione. 
Dunque, siamo avvertiti: tutto deriva dalla sensazione che è il concreto, 
il particolare; e però la rappresentazione» il giudizio ecc. non sonoche schemi 
e le altre funzioni obbiettive schemi degli schemi. C'è nel Galli il tentativo 
di unificare la realtà pensante, ma questo tentativo si muove in un mondo 
meccanicamente o naturalisticamente 'concepito. La realtà pensante è hi 
stessa natura, talché il Galli si crede in diritto di dire : «: Noi parlando pos- 
siamo legittimamente afiermare che quella unità, quell'ordine mirabile che 
vediamo nella natura, quella speciale sintesi che appare a noi di tutte le 
cose, è quella sintesi che delle sensazioni e delle cognizioni da esse derivate, 
va formando il nostro pensiero » (p. 64). E un po' più giù esce in quest'altra 
singolare affermazione : «Il vedere o non vedere unificate le forze e le cose 
dipende dall'uso che facciamo del pensiero, dal rivolgere sulle cose stesse 
il binoccolo rovesciato della nostra mente » . Che è, per non dir altro, un'ima- 
gine poco felice. 
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La cultura naturalistica preme siffattamente sulla mente del Galli che 
egli non sa e non può esprimersi che in un linguaggio naturalistioo. Vuole 
per es. definire il sistema della psiche? £ ci dirà* che esso «è un ap- 
parecchio composito, i cui elementi, come fili e nodi di una rete com- 
plessissima, posson venir tesi o messi in vibrazione per varie cause » (p. 86). 
E sia pure un meccanismo il sistema della psiche ; ma la coscienza di questo 
meccanismo è essa pure meccanismo ? Giacché l'egregio prof. Galli questo 
punto essenzialissimo avrebbe dovuto discutere prima di avventurarsi nel 
vasto oceano dei particolari, che sono — serviamoci anche noi di qualche 
imagine naturalìstica — mozziconi d'un polipo, ma non il pplipo stesso. 

Come mai, dopo tanta critica filosofica non gli è venuto il sospetto che 
quell'energia che isola (l'attenzione, secondo lui) o che mette in relazione i 
vari concreti o somma o agglutina, è qualche cosa di ben diverso dalla somma 
€ dall'agglutinamento ? Se avesse riflettuto su ciò, si sarebbe guardato bene 
l'A. dal rappresentarsi tutto il processo conoscitivo come un accumulatore (p. 
174); e non avrebbe certamente detto che il concetto di causa è un inqua-- 
dramento dinàmico, né è più nobile o più a priori (sic!) dell'inquadramento 
statico che si compie nella formazione dell'idea generale (p. 187). 

Ma il fin qui detto basta per convincersi che l'A. ha una specie di orrore 
per i concetti filosofici o metafisici, senza cui non è possibile risolvere 
nessun problema. 

Giuseppe SArrtA. 



A. D'Emilia — La teoria della conoscenza^ Introduzione, Spoleto, Stab. 
Tip. Panetto e Petrelli, 1918 (pp. xi-335, in-8).. 

Di questo libro veramente non si dovrebbe parlare poiché sulla soglia 
l'autore ne & formale divieto: «che nessuno osi rompere l'intensa imma- 
colatezza delle tue pagine ed ognuno si arresti al dispregio che questo mio 
congedo da te chiaramente esprime, affinchè nessuno ti tolga la pace delle 
vette che piede umano non può calcare né offendere, e tu possa continuare 
?a vita come la cominciasti». Ma poiché l'A. ha pubblicato il libro, bisogna 
che si acconci a sentirne parlare come di cosa non sua, ma^lel mondo nel 
quale è entrata. 

Il libro naturalmente va preso per quello che è, e non per quello che 
vi aspettereste leggendone il titolo. Si tratta infatti d'una teoria metafìsica 
•del mondo, senza alcun sospetto del problema che ordinariamente si suole 
indicare sotto questo titolo di teoria della conoscenza. 

Conoscenza è infatti per l'autore non Tatto del ^conoscere, ma l'insieme 
delle conoscenze. Sarebbe dunque una dottrina fenomenista? No, perchè 
l'autore oltrepassa il fenomeno retrocedendo verso il passato fino all'esi- 
stenza d'un mondo senza luce dì coscienza, fino anzi al caos^ e per il 
futuro risalendo fino al superfenomeno. Dunque, niente fenomenismo. Sarà 
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spir^ti^lismo ? No, perchè Io. spirito di cui l'autore parla qualche volta non 
'ha nulla che fare con lo spirito, ed è una ipotesi formulata per simmetria, 
{^è si fratta di materialismo, poiché oltre la materia egli postula vari altri 
princif». Non è razionalismo, poiché la ragione v'ha un gioco assai limitato di 
fronte al meccanismo. Non è empirismo, poiché non si fonda nella realtà come 
esperienza. L'A. ha insomma accettato dal positivismo alla Comte la legge dei 
tre perìodi ch'egli chiama : religioso, filosofico, scientifico. Egli l'ha in qualche 
modo corretta parlando del sovrapporsi di questi perìodi in ciascuna epoca. 
Nell'epoca nostra naturalmente egli rappresenta il periodo scientifico. Bando 
quindi a tutte le idee filosofiche. Guardiamo la realtà scientificamente. In 
che cosa consiste il metodo scientifico ? Consiste nel fare dell'ipotesi e 
costruire sopra di quelle. Ipotesi se ne possono fare d'ogni genere, e 
d'ogni genere ne fanno le scienze particolari con il limite comune ch'esse 
trovano nella deduzione ai fatti, come chiamerebbe Bacone l'applicazione 
dei risultati delle scienze. La filosofia mai s'è permesso tanto lusso di ipo- 
tesi appunto per la sua ingenua pretesa di dimostrare tutto, anche il suo 
stesso fondamento. Ma ora ch'è aperto il periodo scientifico potremo fare 
anche noi uso ed abuso di ipotesi. Il punto di partenza dell'autore è una 
osserv^ione molto ovvia. Noi vogliamo conoscere la conoscenza ; non nel 
sepso filosofico di renderci conto del valore della conoscenza, della possi- 
bilità del conoscere e perciò dell'oggettività del reale fenomenico, ma in- 
vece nel senso scientifico di conoscere ciò che conosciamo, cioè fiire una 
rivista fli ciò che conosciamo. Cosi avremo da un lato la conoscenza, cioè 
tutto l'insieme delle cose fin oggi conosciute, poi la nuova conoscenza di 
ciò che conosciamo, ed infine la relazione tra queste due conoscenze (che 
sarà?}. Dunque tre cose. Se guardiamo la conoscenza poi avremo, la 
nostra cognizione presente, le cognizioni del passato tramandateci da^^li 
altri, le previsioni ; dunque passato, presente, futuro. Tre cose. Esaminando 
il <;prso successivo (cioè il corso nel tempo) della cognizione abbiamo un 
insieme indistinto (il passato) un insieme distinto (il presente), un fondo 
superdistinto (per simmetria). Tre cose. L'indistinto, come il distinto e il 
superdistinto naturalmente c'è nel passato, nel presente, nel futuro. Dunque 
in ogni sezione tre cose. 

Esaminando l'estensione della cognizione vi troviamo tre forme di atti- 
-\'ità: la sensazione, l'ideazione, la volizione. Tre cose. Ogni gruppo di 
questi fisttti psichici possiamo esaminarlo percorrendolo in tre direzioni; 
scendendo agli elementi (andando verso il passato), ascendendo ai composti 
(andando verso il futuro), movendosi nello stesso piano da destra a sinistra, 
•da sinistra a destra (il presente o lo spazio); così avremo analisi, sintesi e 
(termine nuovo) zetesi. 

Esaminando la conoscenza in quanto si forma, si trovano tre mezzi di 
cognizione: l'induzione, quando dagli elementi si sale al composto; la de- 
duzione quando dal composto si ridiscende agli elementi ; l'adduzione (per 
simmetria) mediante la quale pare che si percorrano naturalmente in una 



Digitized by 



Google 



232 RECENSiONI 



direzione od in un'altra equivalente le cognizioni parallele. Quindi i tre 
corsi della cognizione: successivo, estensivo, intensivo. Mediante l'addu- 
zione, l'induzione, la deduzione esaminiamo le tre categorìe di essenza» ap- 
parenza ed esistenza, ognuna delle quali dà luogo per ciascuno dei tre es^mi 
a tre categorie. 

L'insieme dell'opera procede cosi per astrazioni e simmetrie, senza che 
in realtà si riesca ad afferrare un pensiero concreto. £ un sistema di 
pensieri volgari e di pensieri scientifici correnti, misti insieme e organiz- 
zati, mi pare, con nessun altro criterio che la simmetria. Siamo nei più 
schietto formalismo. Alcune affermazioni sole di carattere concreto possono 
essere discusse. Una è la condanna della filosofia appartenente ormai ad 
un periodo oltrepassato della storia dell'umanità, come la religione. £ -un 
pezzo che le scienze particolari vogliono dare il ben servito alla filosofia. 
Ma se per filosofìa si intende l'antico dommatismo, esso è stato messo a ri- 
poso con tutti gli onori da Emanuele Kant, cioè dalla filosofìa stessa. Se per filo- 
sofia si intende quella superiore riflessione su tutti i concetti particolari perchè 
essi non siano più particolari ma divengano sistema e vita, questa non potrà mai 
esser messa a riposo finché l'uomo penserà! I tre Carnosi periodi non sono 
la storia, ma il mito positivista dell'umanità. Leggendaria è anche la distin- 
zione tra un periodo in cui l'attività umana si svolgerebbe senza coscienza 
ed un periodo posteriore in cui si svolgerebbe coscientemente. Il volere 
arguire che ci siano stati uomini che abbiano svolto un'attività pratica senza 
teoria (ipotesi già avanzata dal Weber) e il volerla confermare mediante 
un perìodo di attività incoscia nel bambino, mostra l'incapacità di intendere 
l'esistenza del pensiero in quelle forme che sono più lontane delle nostre. 
Il bambino, che è quello che noi possiamo osservare, in tanto agisce in 
quanto pensa, e la sua azione è proprio il suo pensiero, e la sua sfera 
d'azione progredisce identicamente al suo pensiero. Che poi l'azione non 
sia pensiero e il pensiero non sia azione è cosa che oggi va ridimostrata, 
dopo che la filosofia, criticando il vecchio concetto intellettualistico della 
cognizione, ne ha trasformato il concetto. Tutti questi periodi della storia 
dell'umanità, nei quali si vuole realizzare le astratte distinzioni della nostra 
mente, non hanno alcuna consistenza e non reggono alla crìtica. L'A. ha 
però una giusta idea del rapporto tra verità ed errore, a Noi possiamo chia- 
mare errore quel divarìo, tra due verità successive, che possiamo constatare 
solo quando il punto precedente è stato superato», (p. 22). Se vorrà 
approfondire questo criterio della verità e vedere da quale punto di vista è 
solo accettabile, egli, ne sono sicuro, si accorgerà che la sua ipotesi ncn 
è all'altezza del pensiero filosofico moderno (e di quello scientifico?), e la 
considererà egli stesso come errore. 

V. Fazio Allmayer. 
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Giuseppe Saitta — ProòUmi di Logica^ 
ad uso dei licei. Milano, Trevisini, 1920 
(pp. 102 in- 16). [È il secondo volumetto 
di mi corso di filosofia per le scuole, in 
continuazione dei ProòUmi di Psicologia già 
pubblicati nel 19 17. Il titolo accenna al 
criterio con cui sono scrìtti, e che è alta- 
mente encomiabile : giacché il perìcolo mag- 
gjiore dei manuali scolastici, segnatamente 
di filosofia, è quello di presentare la scienza 
come un domma, ossìa come una soluzione : 
laddove essa è bensì anche soluzione, ma 
in quanto è, prima di tutto, problema; e 
la sua efficacia educativa consiste princi- 
palmente nell'addestrare le menti giovanili 
alla comprensione dei problemi, al senso 
esatto delle difficoltà che sorgono dagli 
stessi concetti di cui tutti ordinarìamente 
ci serviamo, alla riflessione sistematica che 
fis sorgere queste difficoltà e insieme il 
bisogno di superarle. Il libro scolastico 
non dev'essere perciò né pieno di notizie e 
informazioni, né facile. Quella ricchezza o 
compiutezza di ragguagli, che taluni vi de- 
siderano, è un'apparente ricchezza : poiché 
è ricchezza esteriore, di cose meccanica- 
mente conglomerate, ma appunto perciò 
prive di significato, d'interesse, di valore 
spirituale e quindi educativo. Ho visto che 
qualche insegnante, a proposito appunto di 
questi volumetti del Saitta, da lui pure 
molto lodati, lamentava che l'autore vi si 
attenga rigorosamente a un'esposizione strin- 
gata del pensiero, a cui egli si sforza di 
sollevare i giovani lettori, trascurando ogni 
ragguaglio intorno a diversi punti di vista, 
e ad argomenti, che, quantunque propria- 
mente estranei alla psicologia e alla logica. 



come il Saitta crede che si debbano inae- 
gnare, non possono tuttavia essere del tutte 
ignorati da chi si procuri un certo grado 
di cultura filosofica. Ma questo, anzi che il 
difetto, mi pare il pregio del corso che 
scrive il Saitta. Il quale giustamente ha mi- 
rato a concentrare l'attenzione sopra i punti 
essenziali, senza lasciarlo distrarre in curio - 
sita o in notizie in se stesse utili e in un 
più vasto corso di studi magari necessarie 
a una sistemazione critica definitiva (o al- 
meno, che voglia esser tale) ; ma che gettate 
li attraver&o l'erta, su cui dev'essere sti- 
molata e sospinta la riflessione ancora ine- 
sperta ed acerba di giovinetti appena inizìnti. 
non possono non riuscire, p^gio che inutili, 
dannose; senza dire che l'insegnante che 
voglia insegnare nella scuola con alacrità, 
con coscienza, e, vorrei dire, essendo pre- 
sente all'insegnamento, non può volere un- 
libro di testo che contenga già esso tutto- 
ciò che a tempo e luogo, ed occasiobalmente, 
può esser dettola complemento, a diluci- 
dazione, anche in via accessoria e collaterale, 
per digressione e a scopo di opportuna ri- 
creazione dello spirito, in un momento dih 
sosta, tanto per riprender lena alla salita. 
Né il maestro, né Io scolaro debbono ave: 
tutto il desiderabile nel libro di testo ; che 
vuol essere soltanto guida che segni 1-^ 
strada e animi e inciti a percorrerla, facen- 
done sentire la necessità. E in questa parl:^ 
il Saitta mi pare cke sia riuscito a fare 
assai bene, e per la lucidezza in cui ha 
saputo esporre i problemi fondamentali dell;.\ 
logica, e pel calore di sentimento che ha 
messo nella sua esposizione. 

Bene anche ha fatto "a non disanimar». 



Digitized by 



Google 



234 



NOTE E notìzie 



dinanzi a quelle difficoltà, innanzi alle quali 
é conTcnuto da quella pedagogia pigrorum^ 
che non avremo mal abbastanza sferzata, 
che convenga dare addietro. — Ohibò, la dia- 
lettica e la metefisica in una logichetta per 
la seconda classe dei licei ! Una critica delle 
categorie di Aristotele e di Kant,' e per 
giunta anche di quelle di Hegel ! Ma che 
si scherza ? Ma dunque si vuole proprio 
che la filosofìa pei licei ! sia filosofia, e che 
la logica sia addirittura logica? Ma non 
vedete che facciamo fatica anche noi a se- 
guirvi; e abbiamo la barba bianca ? — Già, 
pare anche a me che la fatica vostra sa- 
rebbe eccessiva e vedo bene che non avete 
proprio pna gran voglia di addossarvela. Ma 
non vedo che ciò abbia niente che fare con 
la questione. La quale riguarda l'insegna- 
mento delle filosofìa, e non della pseudofi- 
losofiA : un insegnamento^ che come ogni in- 
segnamento, a cominciare da quello dell'ab- 
baco e dell'alfabeto, richiede buona volontà 
e sforzo da insegnanti e discenti ; e richiede 
perciò che gli uni e gli altri si sacrifichino 
un po'. Poiché già la vita, piaccia o no, è 
sacrifizio, e chi più scansa le difficoltà, i 
problemi e ì dolori, meno vive, chiudendo 
la propria esistenza in un circolo più angn-. 
sto di rapporti, d'interessi e di gioie. Cer- 
to, la via della valle é men disagiata di 
quella del monte : ma anche la dura ascen- 
sione faticosa ha il suo diletto, e l'aria e 
k> spettacolo dell'altezza saranno in etemo 
negati a chi preferirà starsene alla costa. 
n Saitta ci ha dato in questi Problemi 
la prima esposizione per uso delle scuole di 
quella logica superiore a cui lavora il pen- 
siero moderno, in cui siano conciliati i due 
opposti principi! che finora s'erano contra- 
stati il campo: quello della vecchia e tra- 
dizionale logica aristotelica, e quello della 
logica del divenire come teoria del cono- 
scete, richiesta dal Nuovo Organo^ ma nata 
nella Logica trascendentale di Kant : e che 
SI può dire veramente la logica del pensiero 
moderno, se non s'intende come totale esclu- 
-jonc dcrll'antica. G. G.]. 



Giovanni Castellano — ^ttr^dutiène 
allo stttdio delle opere di B, Croce. Bari, 
Laterza 1920 (pp. VI-300). [Volume assai 
utile a chi abbia bisogno di orientarsi nello 
studio delle opere del nostro amico; e più 
utile sarebbe stato, se le indicazioni crono- 
logiche e bibliografiche relative agli scritti 
del C. fossero state meno sommarie e più 
compiute, dando precisa notizia della gra- 
duale composizione delle opere principali, e 
del luogo dove possono ricercarsi tutti i 
lavori preparatorii e le singole parti (fei 
libri era facilmente accessibili a tutti. Que- 
sta è nella sezione bibliografica dell' V>i- 
troduzione la parte che avrebbe avuto mag- 
giore interesse per lo studioso; e questa 
è invece la parte che il buon Castellano ha 
trattato frettolosamente, quasi fosse la meno 
importante. £ invece s'è allargato nell'em- 
merazione e discussione di tutte le tradu- 
zioni e nell'indicazione degli scritti critici 
a cui le opere del Croce han dato luogo: 
molti dei quali, sparsi in giornali e piccole 
riviste, non meritano di esservi cercati, poi- 
ché non recano nessun 'contributo alla Intel- 
ligenza dei problemi dal C. studiati : e nacque- 
ro infatti come semplici scritti occasionali 
destinati alla vita effimera dell'annunzio che 
si fa del libro del giorno. Ciò che biso- 
gnava pure considerare nella terza parte del 
libro, dove l'autore ha procurato di lumeg- 
giare i vari aspetti della filosofia del C. con 
estratti di discussioni e giudizi desunti da 
ogni sorta di scritti usciti in varie lingue, in 
riviste e giornali di molti paesi. Dove si 
leggono molte cose serie o curiose, naa si tro- 
vano anche assunti all'onore del libro e della 
storia articoletti che potevano senza danno 
essere dimenticati. Ma in questa parte l'in- 
tèresse del libro nasce dalla risposta che 
l'A. dà alle osservazioni dei critici: tanto 
più che molti degli schiarimenti che vi 
s'incontrano si devono allo stesso C, a cui, 
nella prefazione del libro, il Castellana se 
ne professa grato. £ forse sarebbe suto bene 
distinguere nettamente quando è il Ooce 
stesso a parlare, e quando parla il Castel - 
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^•ao). Al quale io poi dirò francamente che 
mi j»r troppo poco dò che. qua e là, no- 
rninandomi o non nominandomi, egli dice 
con intenzione polemica verso di me, intomo 
» giBTÌ problemi, che meritano maggiore 
stQi|io e meditazione, e dei quali certamente, 
discutendo le difficoltà a cui han dato luogo 
alcuni lati del pensiero del C, egli non po- 
teva non occuparsi di proposito. Parlare p. e. 
(pp. S7-89) di tracce dell'antico « idealismo 
trascendente > a proposito di una filosofia 
che si aggira tutta intorno al concetto della 
più assoluta immanenza » è per lo meno 
un po' arrischiato ; e avrebbe avuto bisogno 
di qualche dilucidazione. £ dire allo stesso 
proposito che ciò a cui il Croce si oppone 

sotto qualunque veste, è il tentativo del 
nuovo distacco della filosofia della storia, o 
dall'esperienza che si dica : cioè la rìcostitu- 
ziotte di una filosofia che sia indifterente 
ai problemi dell'arte, della morale, dell'e- 
cottomica e della storia, e via dicendo» è 
non solo inesatto rispetto alla filosofia a cui 
cale tentativo si attribuisce, ma improprio 
ed erroneo rispetto alla filosofia del Croce ! 
!a ifoale non mette e non può mettere, 
sullo stesso piano arte, morale, econo* 
laia, storia e altro: poiché, per essa, 
stona è tutto. Rispondere a me che ho 
rifiatato ragionatamente l'accusa di misti- ^ 
casoso sentenziando : e Che ciò accada in 
torma di alogico misticismo o di nltra- 
lo^^ica metafisica, la conseguenza è sempre 
la stessa», è opporre parole a pensieri: 
perchè sfido il bravo Castellano o spie- 
,gare die cosa può voler dire questa nuova 
definizione di « ultralogica metafisica > se 
Qoo vs confusa con un misticismo vero e 
proprio. 

Cosi a pag. 1 1 1 , a difesa della dottrina 
praticistica dell'errore, si consiglia in primo 
luogo di prendere in esame «una qual- 
"^iasi delle altre teorìe sulla genesi del- 
; errore, e sia anche quella che sembra la 
più. profonda ed ha corso nella filosofia 
idealistica (svolta in ispecie sull'argomento 
del rapporto di sogno e veglia), e che 
ossame per criterio la coerenza logica col 



tutto». Ma l'A. non istituire egli filasso» 
per suo conto, tale esame: e si limita a 
prevedere che chi lo faceta e finirà non 
diffidi mente col persuadersi che tali dottrjfie 
sono beasi macchinose e faticose, ma af-* 
fatto tautologiche, e si danno a credere di 
aver spiegato ciò che hanno soltanto pre- 
supposto » . JC questo e tutto : anche qni 
una sentenza immotivata. Se il Castellano 
avesse studiato a fondo la complicatissipa 
rete di difficoltà che sono^ derivate in ogni 
tempo dalla distinzione e interferenza di 
volontà e intelletto, a cui egli rimanda, non 
si sarebbe mai indotto a dire macchinosa e 
&ticosa la dottrina opposta, che io invece 
ritengo la più semplice e piana che n 
possa pensare. Tautologica poi perchè? La 
dottrina deve spiegare l'errore; e non lo 
presuppone. Presuppone il pensiero, come 
vero, ma nel suo divenire; e mostra come 
questo divenire difierenzia il pensiero in se 
stesso come unità di vero e di falso : falso 
essendo l'essere del pensiero, e vero il di- 
venire che nega la steticità dell'essere, e 
supera quindi il particolare risolvendolo 
nella totalità dell'universale. £ la stessa 
dottrina a cui mirava Spinoza, a suo modo, 
contro i cartesiani (cfr. Eth, II in fine); e 
nessuno ha mai tacdato (iiiella crìtica spi- 
noziana di tautologia. Comunque, resta da 
dimostrare che la dottrina dell'errore come 
momento della verità incorra in questo so- 
fisma che le si addebita. 

Un altro esempio. È noto quali obbie- 
zioni siano state messe alla distinzione d^l 
Croce di pensiero e volontà, che egli vuole 
uniti, ma distioti. A un'osservazione d'qna 
signora inglese, dopo alcune scherzose con- 
siderazioni in cui fadlmente si riconosce l'ar- 
guta vena e la mano felice del Croce, il Ca- 
stellano oppone : < Jnsomma l'unità che il C. 
solo conosce del teorico e del pratico è quella 
della volontà che sorge dal conoscere e del 
conoscere» che insieme sorge dalla volontà : 
una unità che è la distinzione stessa, dia- 
letticamente e concretamente intesa ». E fin 
qui è quello che il Croce stesso d ha detto 
molte volte, e che ha dato luogo alle pre- 
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dette obiezioni. Ma il Castellano continua : 
« Fuori di tale forma di unità, non sa che 
Ti sia altro se non l'unità neutra e indif- 
ferente del misticismo : buono per covare in 
sé la vita interiore, riscaldandosi al suo 
palpito, al suo tumulto, e al suo dolce te- 
pore, ma non per pensare né per agire» 
(p. 145). , E non d sa dir altro; e torna 
all'altalenare tra il misticismo e la metafi- 
sica ultralogica senza sforzarsi di penetrare 
nel pensiero degli altri ; i quali non hanno 
mai inteso parlare di unità neutra e indif- 
ferente, e bisognerebbe pure studiare che 
cosa dicono. G. G.]. 

Giorgio Pasquali — Orano lirico, 
studi (Firenze, Le Monnier, 1920. p. VIII- 
792). [Non si appartiene al nostro Giornale 
render conto di questo bel libro, ricco di 
dottrina, d'acume e di gusto, intomo alla 
lirica oraziana. Ma poiché nel lunghissimo 
capitolo secondo Orazio e la poesia elleni^ 
stica ci sono anche molte pagine intitolate 
La filosofia (riguardanti le due odi II 2 e III 
29) e spesso infatti si è scrìtto anche da 
studiosi valenti, intorno a questo argomento 
della « filosofia di - Orazio » , giova qui rì* 
chiamare l'attenzione sulle assennatissime 
considerazioni che il Pasquali premette a 
questa parte del suo studio, intorno allo 
scarso valore che è da attribuire a quanto 
si può trovare ed effettivamente si trova in 
Orazio di filosofico e appartenente all'una 
o all'altra scuola. Dove si tratta di luoghi 
diventati coi^uni e triti, i quali, staccati 
da ciò che di proprio e caratteristico era 
nei rispettivi sistemi filosofia', erano entrati 
nel dominio pubblico appunto perchè tras- 
formati in espressione di buon senso, pre- 
cetti spiccioli di morale, in cui suppergiù 
tutte le scuole convenivano. Il i asquali dice : 
« Chi ha voluto ricercare come le opinioni 
correnti tra i filosofi di quell'età si rispec- 
chiassero in Orazio, è ricorso, ed ha avuto 
ragione, piuttosto ai Sermoni e alle Epistole, 
in cui Orazio ragiona, che non alle Odi. 
Nell'ultimo trentennio lo studio della *■ dia- 
riba cinico- stoica', cioè della filosofia po- 



polare ellenistica, è stato in gran voga sa- 
che perchè spogliare testi di moralisti per 
mettere insieme il loro patrimonio comune, 
il corredo tradizionale di precetti, immagini, 
esempi, è lavoro più noioso, ma certo più 
agevole che non indagare il sistema di ne 
pensatore degno di questo nome. Poiché 1 
dotti che hanno compiuto quest'opera tatti 
con diligenza, molti anche con senno e di- 
screzione encomiabili, avevano &niiglìa:e 
Orazio per professione, insegnanti oom'eoLnc 
quasi tutti, le Satire e le Epistole sodc 
state messe a profitto assiduamente. BCa per 
lo più in questi lavori lo studio, di Orazio 
era mezzo, non fine. Da ultimo, uno stu- 
dioso valentissimo di Epicuro e degli Epi- 
curei, Roberto Philippson, ha esaminato di 
proposito in un articolo ingegnoso e utile 
l'attitudine di Orazio rispetto alla filosofia 
nei vari perìodi della sua vita. Pure a me 
sembra che egli prenda Orazio un poco 
troppo sul serio, che tenda troppo a ^redétn, 
evoluzione continua là dove un lettore c(<- 
inune scorgerebbe forse con più ragione, un 
oscillare senza conseguenze gravi tracpimoo] 
che possono parere tutte altrettanto ragione- 
voli, tutte altrettanto accettabili, finché une 
non le riconduce al loro fondamento siste- 
matico. Il Philippson, quantunque con m£^'- 
gior discrezione di altri che non ha né xl 
suo ingegno né il suo gusto, pare dimentichi 
qua e là un po' troppo che la professione 
oraziana è tutto negativa : e nullius addictu ^ 
iurare in verta magistri-» (pp, 624.-5). 
Le breve analisi dei due carmi citati, ist:- 
Mte dall' A. y intendono appunto mostrare 
da una parte «come certe immagini che 
possono parere epicuree, siano patrimonio 
comune di molte scuole, dall'altra come 
massime che a prima giunti .sembmno <;tr'- 
che, trovino riscontro in Epicuro . 

G. r^ ]. 

(ìioRGio Berkeley — Saggio d: uru: 
nuova teoria della visione: trad. dall'inglese 
di Giovanni Amendola, Lanciano, Carabba. 
1920 (pp. 142, ii9 65 della Coli. «Coltort 
dell'Anima». [L'Amendola che aveva oom- 
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piato la tradiiztone del trattatello sin dal 
iqio, la pabblica, anche a causa della guerra, 
soltanto ora. Ma oggi (o meglio nel 191 9) 
«gU ha ben altro da £are che non degli 
stndi di filosofia; e rinunzia, quindi, molto 
iaopportnnamente, a premettere alla tradu- 
zione una piccola introduzione che rtcord^ 
e il posto del trattato nell'opera filosofica 
del Berkeley e il suo significato nella storia 
della filosofia. Ad ogni modo, pur di buttar 
giù^qualche paginetta di prefazione, fa no^ 
tare come, all'epoca in cui egli compi la 
tradodone, in Italia si andava affermando 
la tendenza all'idealismo, e come perciò 
potesse riuscire utile la lettura del trattatello 
del Berkeley « che segna una data nella storia 
deiridealismo 9 . E più oltre (pag. 8) ag- 
gìni^ che l'idealismo moderno fu pensato 
nel modo più originale prima di tutti dal 
Berkeley. 

Quest'affermazione dell' A. mi sembra 
molto discutibile perchè non so fino a qual 
ponto possa dirsi idealista la filosofia del 
Berkeley in gemere e quella della teoria sulla 
visione in parlicolar modo. Il Berkeley va 
considerato in rapporto all'empirismo inglese, 
ed in un certo senso come il più radicale 
degli empiristi. Egli, procedendo dal Locke, 
è giuìto alla negazione della materia proprio 
affermando che è un'astrazione illecita i^ 
postulare qualche cosa oltre l'idea o sensa- 
zione. E con questo viene ad avere superato 
il Locke per cui la materia non è annullata, 
e resta come alcunché di inconoscibile. 
Nella filosofia del Berkeley inoltre, appunto 
in quanto non vuol trascendere la sensa- 
zione, si deve trovare l'anello di congiun- 
zione tra Locke e Hume, e tutto lo scettici- 
smo di quest'ultimo è in gran parte implicito 
nelle teorìe del Berkeley. È vero che il 
Berkeley non è giunto alle estreme conse- 
f[iienze del suo empirismo e vi ha aggiunto 
anzi una metafisica spiritualista, ma questa 
non può dirsi davvero in perfetta concor- 
danza con le sue teorie gnoseologiche. Nella 
completa identificazione di esse e di percipi 
sta la vera originalità di Berkeley, e nel 
percipi non bisogna trovare niente che ol- 



trepassi i postulati dell'empirismo. Che oltre 
al percipi^ poi, vi sia in Berkeley anche il 
percepire, inteso come attività di fronte alla 
passività, ciò non deve essere considerato 
come il vero nucleo della sua filosofia. Del 
resto l'A. si riferisce proprio al trattatello 
che egli ha tradotto e questo, pur essendo 
uscito nel 1709, e cioè solo un anno prima 
dei Principii della Canoscensa, non giunge 
ancora alla negazione della materia e non 
tratta di questioni metafisiche. Esso è sem< 
plicemente un trattatello di psicologia (e lo 
studio della psicologia è una delle caratte- 
ristiche dell'empirismo) dove il Berkeley da 
buon empirista si oppone alle teorie che 
sullo stesso argomento della visione aveva 
sostenuto, tra gli altri, Cartesio. 

Dire, quindi, che il Saggio sulla Visione 
segni una data nella storia dell'idealismo, 
e continuare a considerare il Berkeley come 
un puro idealista in contrapposizione all'em- 
pirismo inglese, significa non individuare 
bene la posizione del Berkeley nella storia 
del pensiero. 

La traduzione dell'A. è molto fedele e 
molto corretta : vi si notano solo lievi ine- 
sattezze e qualche svista (cosi: condusse 
per condurrà {will leadj a pag. 133) di 
poco conto e fiacllmente rìlevabili. 

. Il termine inglese idea è tradotto con la 
medesima parola italiana. Sensazione sarebbe 
sttfto molto spesso un termine più proprio. 
Il Berkeley stesso (pag. 50) dà la defini* 
zione di quello che egli intende per idea e 
cioè: oggetto immediato del senso o del- 
l'intelletto. U. S.]. 

Cablo Puini — Taoismo (Filosofia e 
Religione). Lanciano, Carabba, 1919 (pp. 
125 n. 52 della Coli. «Cultura dell'Ani- 
ma»). [È una breve esposizione delle teorie 
del Taoismo seguita in alcune appendici, in 
cui sono riportati tradotti o parafrasati al- 
cuni testi dei principali seguaci della dottrina. 
Una breve storia del Taoismo ed un con- 
fronto di esse con il Buddismo e il Confu- 
cianesimo contribuiscono a chiarire meglio 
il significato di tale religione e filosofia. Il 
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P. tosi tnttft l'arfomento principalmente 
coli riguardo alle teorie filosofiche, e non 
innate sol suo carattere più propriamente 
relìfioso. 

U richiamare l'attenzione degli studiosi 
sol pensiero orientale, smesso tanto profondo 
e oosi ricco di fascino, è sempre un gran 
merito; ma purtroppo chi fa questi studi 
il più delle volte, anziché essere uno stu- 
dioso di filosofia, è soprattutto un conosci- 
tore delle lingue in cui i testi sono stati 
scritti. Ne viene di conseguenza che, per 
quanto diligente sia resposisione, essa riesce 
non àA tutto organica e il carattere dello 
svolgimento del pensiero nelle sue relazioni 
storiche non è messo bene in rilievo. 

A questo si deve aggiungere il fatto notato 
daHo stesso P. (pag. 90) che i testi origi- 
Bali il più delle volte sono cosi astnui e 
cod oscuri da potervi trovar dentro quello 
che meglio aqpada. 

Tra i brani riportati dal P. ve ne sono 
alcuni di impoitanea eccezionale: v'è, per 
esempio, la spiegazione del Principio primo 
(Tato) che voglio traacrìvere anche come 
esprtstione del significato del Taoismo ; 

e Non v'è parola che possa adeguatamente 
designare il Principio primo, perocché la 
parola essendo fattura umana è impotente 
ad esprìmere quel che oltrepassa il comune 
intendimento. 

« Un nome usato a nominare il Principio' 
primo dell'universo, non sarà dunque il 
nome etemo che veramente lo designa. 

«Il coroinctamento del Mondo è Tlnno- 
minabile ; il Nominabile è scaturìgine delle 
cose apparenti. 

« Nell'eterno Non^essere innominabile, 
sta l'essenza intima di tutto ciò che esiste : 
nell'Essere perituro nominabile, sta il suo 
formale svolgimento» (pp. 91-92). 

Interessante sarebbe mettere in rapporto 
la concezione del Tao o primo principio 
-~ che rimonta a parecchi secoli prima di 
Cristo — con TdQX^ dei Greci. Interessante, 
dico, se non proprio utile, non avendo il 
pensiero orientale influito sulla speculazione 
greca dei primi secoli. 



L'esposizione che ha fatto il P. del Taci- 
smo servirà inoltre di lettura piacevole ^^ 
tutti gli apostoli del ritorno alla ntura e, 
purtroppo, sarà anche un raffinato aHmeat'^ 
per tutti i nostri rslfinati retori del primi- 
tivismo esotico ! U. S.). 

Pietro Mbrcanti — npensitr^ fihic- 
fico conUfHporùnto e ìapMicoiogia éHMtr- 
gson (Roma, Signorelli [19 19] pp. St io- 
80) [Lavoro giovaalle, che potev» cNtre 
rielabonto da cima a fondo priésa é^tmt* 
dato alle stampe. L'A. ha letto il «ri Beig- 
son, che è oggi letto da tutti; «n noo 
pare che abbia altre Iettare, altri studi 
filosofici; non ha perciò un or ieirt— i f to 
filosofico, e non può né anche ghidteare, ì.* 
suo Bergson, e tanto meno aa sf g Mfn c >ì 
posto ad pensiero oontemponneo. S suo 
libro ha una prefiuione del prof. Baoanivti. 
che plaude all' A. che avrebbe csigace- 
mente colto 11 nocciolo originale e ikbU- 
mente fissati I precedenti e il valofe delh 
metafisica bergsoniana» . Ed io eommmgo cbc 
il Mercanti, malgrado la sua scarsa prepa- 
razione, dimostri in questo saggio ìwffqp» 
e vocazione filosofica. Ma non sapfei inco' 
raggiarlo a continuare come ha coninctato; 
come non saprei rendermi conto delle eoo- 
siderazioni storiche che possono avere \f^- 
dotto il Buonauiti ad afiermare che non solo 
contro il materialispao ma anche « contro la 
paradossale identificazione, accampata dò 
un sistema rappresentante le prapaggiiù 
tardive di un sistema oltrepassato, fra l'as- 
soluto e l'atto dei pensiero, Enrico Berpoc 
ha rivendicato ... la ri cc hezza sconfinante 
della vita oltre le aride categotìe della 
astrazione » ; per cui il Bergson avrebbe 
assolto brillantemente il suo compito, t as- 
sestando colpi magistrali cosi al materialismo 
come al paralogismo > ! Confesso di ocr 
capire come il Bergson abbia potuto asse- 
stare dei colpi a una dottrina, come questa 
che 11 Buonaiuti con nuova terminologu 
filosofica chiama «paralogismo», la quale 
almeno a giudicarne dalle opere finoca scnt- 
te al Bergson, non si vede che sia stata m s 
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conosciuta da lui ; ed è infatti cronologica- 
mente posteriore a quasi tutti i suoi scrìtti. 
Ma non mi meraviglio che il B. creda di 
poter vedere una recisa opposizione tra il 
sistèma dello slancio vitale e quello dell'atto 
del pensiero. Dovrei bensì meravigliarmi 
che parU (ìi « aride categorie dell'astrazione » 
a proposito di una filosofia che polemizza 
iastàacabllmente contro tutte le astrazioni. 
£ dovrei pttre ammonire che il cosi detto 
« accertamento (?) fondamentale della meta- 
fisica bergsoniana» mal si rìdene «cosi 
salutare e cos! pregno di conseguenza nella 
rinascita ipirìtualistlca cui assistiamo » ; per- 
chè Quella inetafisica è schietto materialismo 
(cfr. la Critica^ XVIII, 107-12, a propo- 
sito dletl'«lt^mo libro del Bergson). Non 
bisogna essere di cosi facile contentatura in 
fatto di spiritualismo. G. G.]. 



(7UIDO ÙB RUOOISAO — La filosofia 
cofùe mf ^ra n ea^ Germania -Branda-Inghil^ 
tura' America- Italia (2* ed. Bari, Laterza, 
1920, voli. 2, pp.' 271-202, in-i6). [Que- 
sta storia della filosofia contemporanea, la 
coi prima edizione risale al 19 12, rimane 
ancora oggi l'unico studio completo sull'ar- 
gomento che unisca ad un'abbondante in- 
formazione un intrìnseco valore storico, si 
da riuscire una guida utile per tutti ed un 
buon Hbxo d'orientamento generale. 

ICa la coscienza di tale valore avrebbe 
dovuto' indurre il De R. a rivedere, specie 
trattandosi di un lavoro simile, l'opera 
scrìtta otto anni fa, e se non altro ad inte- 
gramei la bibliografia. Invece i'A. si con- 
tenta di una semplice ristampa che fii se- 
guire da tre nuove appendici le quali, cosi, 
costituiscono l'unica aggiunta e l'unica dif- 
ferenza tra questa edizione e la precedente. 
Vero è che non manca la giustificazione : il 
movimento filosofico degli ultimi anni ha 
avuto In generale scarso valore : per l'estero 
poi le notizie sono tutt'altro che abbondanti. 
Con tutto ciò non mi pare si possa com- 
pleumente giustificare la mancanza di una 
certa rielaborazione del lavoro ed almeno 



sarebbe stata opportuna un'ulteriore appen- 
dice bibliografica. 

Non è qui il caso di occuparci dell'^inter» 
opera: non v'è persona che si interessi di 
questi studi che non la conosca abbastanza. 
Mi limiterò a dare un cenno delle appen- 
dici che vi sono state aggiunte. Nella prima 
è trattata la Neo-scolastica, di cui nella pre- 
cedente edizione non si parlava affitto, il 
De R. la un rapido schizzo storico del mo- 
vimento neo* scolastico di Lovanio, critica 
soprattutto e severamente il S^ercièr, e i>c^ 
anche il De Wulf, la sua pretesa sintesi, la 
sua Storia delia filosofia medioevale trat- 
uta e con criterio decisamente antistorico » 
in quanto che irrigidisce la filosofia scola- 
stica da una parte e conseguentemente quella 
antiscolastica dall*altra, separando nettainen- 
te ed astrattamente le Une correnti àel pec-' 
siero medioevale. Più diffusamente è con- 
siderato il movimento neo-scolastico inìtalfa, 
che, iniziatosi nel 1909 con la Rivista di 
filosofia Aeo'scolastica, è andato man mano 
assumendo fisionomia propria, staccando^ 
dalla filosofia del Mercier e forse tra breve 
anche dal De Wulf. Un largo cenno è fatto 
del pensiero del Chiocchetti in rapporto alla 
filosofia del Croce. 

Piii varia è la seconda appendice su : OU 
studi storici e sociali^ che si basa sull'opera 
del Croce: La storia della storiografia in 
Italia nel secolo XIX^ la quale si va pub- 
blicando nella Critica dal 191 5 e il De 
R. ha potuto leggerla tutta nel manoscritto. 
Più largamente di tutti gli altri è discusso 
rOrìanl : una vivace critica è mossa al Pa- 
reto e più propriamente al suo Trattato di 
sociologia generale^ in cui il De R.« tra 
l'altro, riconosce un atteggiamento molto 
analogo a quello dei critici della scienza 
come Poincaré, Mach, ecc. — Affatto in- 
sufficiente il cenno delle nuove correnti pe- 
dagogiche. Del Sommario di Pédagogia del 
Gentile il De R. parlerà soltanto e troppo 
succintamente nell'appendice seguente. Qui 
sono nominati gli altri seguaci e del Lom- 
bardo-Radice, per esempio, non v'è ciie il 
solo nome. 
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NOTE E NOTIZIE 



Alcune brevi note sulU crìtica letterarìa, 
sulla stona del!a religione, e poi sul Papini, 
sul Prezzolini, sul Missiroli e su e La scienza 
come esperienza assoluta» dello stesso De 
R. chiudono la seconda appendice. 

Nella terza ed ultima è considerata la 
produzione italiana più propriamente filo- 
>K>flca di questi ultimi anni. È criticata l'o- 
pera del Varìsco : Conosci te stesso e la sua 
nozione òtW essere indeterminattssimo che, 
sscondo il De R. lascia non risolto ed im- 
pregiudicato «l'ulteriore problema se siffatto 
essere sia impersonale (panteismo) o perso- 
»iale (teismo) » finendo cosi col venir meno 
;ìI compito proprio della metafisica. 

.Dopo un breve cenno critico dell'opera del- 
r Aliotta, l'A. viene a parlare dello sviluppo 
•>del pensiero del Croce e del Gentile dal 
19 12 ad oggi. Fondandosi sull'opuscolo del 
Croce : Contributo alla critica di me stesso 
il De R. mostra come le mentalità del Gen^ 
tile e del Croce si siano svolte indipenden- 
temente l'una dall'altra. A questo proposito 
egli fa rilevare specialmente come il Croce, 
che si riattacca più direttamente al Vico e al 
De Sanctis, abbia a poco a poco sorpassato 
la fase sistematica del suo pensiero, tendendo 
«empre più a risolvere la filosofia nella storia : 
mentre il Gentile, che procede più propria- 
mente dalla tradizione hegeliana (Spaventa), 
Fia andato via via organizzando gli elementi 
-della sua filosofia, prima sparsi nei suoi 
.«crìtti di storia della filosofia. U. S.]. 

Giuseppe Rensi — Polemiche antidog- 
maticke, Bologna, Zanichelli (pp. XLVII, 
95 in- 16. [I soliti spropositi, fritti e rifritti, 
conditi di lazzi pleblei e di trivialità insulse 
e sguaiate: questa volta misti a insolenze 
irose e miserabili contro i pensatori e i cri- 
tici, che, per sua confessione, danno ombra 



all'autore. Al quale sinceramente 'auguro che 
lo scetticismo, da lui cosi rumorosamente 
strombettato, ma cosi poco seriamente pen- 
sato, e tanto meno sentito, sia per procu- 
rare a poco a poco, se egli finirà coi per- 
suadersene davvero, quella tranquillità di 
spirito, quella calma, che fu in ogni tempo 
ambizione e vanto degli scettici. Allora po- 
trà anche darsi che cominci a riflettere 
prima di parlare, ed eviti perdo* di dire 
quelle sciocchezze indecorose per un pro- 
fessore di filosofia, di cui ora si compiace. 
Potrà anche darsi che veda l'opportunità 
di cambiar metodo per condurre eflicace- 
mente quella polemica che gli sta a cuore 
contro il dommatismo inquinatore del pen- 
siero italiano. G. G.]. 

LIBRI NUOVI 

Giovanni Gentile — La Riforma del. 
l'educazione : Discorsi ai maestri di Trieste. 
— Bari, Laterza, 1920 (pp. VIII-250) — 
L. 6,50. 

Giovanni Gentile — Dopo la Vittoria: 
Nuovi frammenti politici. — Roma, La Vo- 
ce, 1920 (pp. VIII-220). — L. 8. 

La seconda parte del libro. Ideologie e 
idee^ discute alcune delle questioni filosofiche 
più importanti che si sono agitate nella poli- 
tica degli ultimi tempi. 

E il volume si chiude con uno scritto 
intorno ai rapporti tra Politica e filosofia, 

Giovanni Gentile — La Teoria dello 
spirito come atto puro, — 3» ed. riveduta 
Bari, Laterza, 1920 (pp. X-250 in-8®). — 
L. 15.50 

É il primo volume di una raccolta di 
Scritti filosofici del Gentile. 

Giovanni Gentile — Discorsi di Reli- 
gione. — Firenze, Vallecchi, 1920. — L, 5. 



GuASTiccHi Alberto, gerente responsabile. 
Città di Castello, Società Anonima Tipografica « Leonardo da Vinci >. 
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LA METODOLOGIA DELLA CRITICA LETTERARIA 
E LA - DIVINA COMMEDIA " (i). 



C'è ragione alcuna per la quale la poesia di I>a|ite debba es- 
ser letta e giudicata con metodo diverso da quello di ogni altra 
poesia? 

Parrebbe di si, a volger l'occhio al severo profilo tradizionale 
e convenzionale di Dante, tutt'insieme poeta, filosofo, teologo, giu- 
dice, banditore di riforme e profeta, e a dare ascolto ai motti che 
insistentemente si ripetono su lui, che è detto e grande ai pari come 
uomo e come poeta», e grande poeta perchè uomo grande», e più 
che poeta», e sulla sua Commedia^ definita opera e unica» e e sin- 
golare» tra quante altre mai si conoscano di poesia. 

Quel profilo e quei motti, trovano, infatti, sostegno nell'importanza 
che Dante riveste come non solo poeta ma uomo di pensiero, insigne 
rappresentante delle concezioni medievali, e uomo d'azione, partecipe 
a suo modo alla crisi italiana ed europea tra la fine del secolo decimo- 
terzo e il principio del decimoquarto; e alla fisionomia del suo mag- 
gior libro, nel quale all'^;^ fioeticum si consertano Yopus phihso^ 
pkieum e Vofius practicum, a sentimenti e fantasie atti di fede e di 
religiosità, insegnamenti, censure della politica fiorentina e di quella 
àfìita Chiesa e dell'Impero e di tutti i prìncipi italiani e forestieri, 
sentenze e vendette, annunzi e previsioni, e al significato aperto e 
letterale si aggiungono significati allegorici o variamente riposti. 
Si potrà opportunamente mettere in guardia contro la seduzione a 
esj^ferare quell'importanza, e a tal fine rammentare che se Dante 
non fosse, com'è, grandissimo poeta, è da presumere che tutte quelle 
altre cose perderebbero rilievo, perchè di teologi, filosofi, pubblicisti, 
utopisti e partigiani politici ce ne furono molti ai suoi tempi come 
in ogni tempo: pure, l'importanza di esse, prese nel loro complesso 
non è da negare. 

Ma col concedere la semplice e importanza » si è implicitamente 
rigettata la e singolarità » ed e unicità » del poeta e dell'opera sua. 



(t) lotroduxione a un saggio 'siulla Poesia di Dante ^ che farà pubblicato nel 1921. 
OiTtmU critico della filosofia italiana. * III-i 
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e riconosciuto apparente e non sostanziale il sostegno su cui quel 
giudizio riposa. E veramente in qualsiasi poeta e opera di poesia è 
dato rintracciare, più o meno copiosi e con risalto maggiore o mi- 
nore, concetti scientifici e filosofici, tendenze e fini pratici, e anche 
intenzioni e riferimenti riposti, presentati sotto velo trasparente o 
adombrati in modo misterioso come ben chiusi nella mente dell'au- 
tore. Perciò di ogni poeta, che è sempre insieme uomo intero, e di 
ogni poesia, che è insieme un volume o un discorso e lega molte cose 
squadernate, è^dato compiere, oltre Tinterpetrazione poetica, una va- 
ria interpretazione filosofica e pratica, che, dal nostro punto di vista, 
possiamo chiamare < allotria ». E si badi bene che Tuna non sta 
con Taltra nel rapporto che di solito fallacemente si formula come 
d'interpretazione < estetica » e d'interpretazione « storica » , perchè in 
effetto tutte e due sono, e non possono non essere, e storiche » , la 
prima di storia della poesia e la seconda di altra e varia storia. La 
differenza, che per questa parte si può porre tra Dante e la gene- 
ralità degli altri poeti, non è dunque logica, ma soltanto quantita- 
tiva, perchè, per la già concessa importanza dell'altro Dante, Tin- 
terpretazione « allotria » prende, nei rispetti di lui, grandi dimensioni, 
assai maggiori che non per altri poeti, per molti dei quali essa è 
trascurabile e trascurata a segno che quasi pare (pare, ma non è), 
che non ce ne sia materia. 

Cominciò questa interpretazione filosofica ed etica e religiosa 
fin dai tempi di Dante, per opera di lettori di università e di frati, 
e degli stessi figliuoli del poeta ; e sarebbe probabilmente cominciata 
per opera sua stessa, se gli fosse bastata la vita, perchè chi aveva 
commentato le proprio canzoni nel Convidio, diflPicilmente avrebbe 
lasciato senza chiosa il < poema sacro » . La tanto disputata epistola 
allo Scaligero potrebbe esèere un anticipato saggio del commento 
al quale pensava; e la notizia di un codice quasi par mostrare 
Dante .nell'atto di ordinare al figlio Iacopo di scrivere le e dichia- 
razioni » : « lacche, facias declarationevi » . Comunque, non si potrebbe 
facilmente immaginare altro lavoro di più benefico effetto, se fosse 
stato eseguito; perchè, mercè l'autorità dell'interpetre, avrebbe ri- 
sparmiato una grave e in gran parte vana fatica ai posteri. Con- 
tinuò quella sorta di esegesi in molteplici e grandi commenti per 
tutto il trecento, e altresì nel quattro e cinquecento; e, dopo una 
tal quale pausa durata circa due secoli, fu ripresa con alacrità e 
non più interrotta dal settecento ai giorni nostri, quando, segnata- 
mente negli ultimi decennii, per opera di italiani e di stranieri, è 
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diventata imponente ó spaventevole per mole. Chi volesse farne la 
storia meglio che non sia stata tentata o abbozzata finora, dovrebbe 
assumere come criterio di progresso il crescente arricchimento e 
affinamento nei concetti metodici e nel senso deirobiettività storica, 
onde quella interpetrazìone si fece e si rifece sempre più scientifica» 
e critica, da edificatoria morale e religiosa, quale fu spiccatamente dap 
prima (e ridiviene talvolta presso spiriti disposti alle meditazioni 
ascetiche), e da edificatoria politica e nazionale, quale fu soprattutto 
nelperi<](do delle lotte del Risorgimento italiano {e come ora si ripre 
senta quasi soltanto presso retori della cattedra e della tribuna), e 
da esercitazione accademica d'ingegnose immaginazioni e sofistiche 
sottigliezze, quale è stata in tutti i tempi e ancora piace agli oziosi. 
E nella storia del buon avviamento di quelle indagini converrebbe 
segnare tra i più lontani precursori Vincenzo Borghini, che nel 
cinquecento comprese la necessità metodica di ricercare documenti 
autentici del pensiero e del sapere di Dante, e di rifarsi alla lin- 
gua e alle costumanze dell'età sua; e, tra i più vicini ed efficaci 
promotori, gli eruditi del settecento, e, nei primi dell'ottocento, Carlo 
' Troya, che ricollegò Dante, per la parte politica, alla storia del me- 
dioevo italiario e degli istituti barbarici e del comune, e venne sgom- 
brando la figura del fautore di Arrigo VII da molte delle ideolo- 
gie anacronistiche, che vi erano state appiccate. 

Appartengono al giro di queste indagini — « allotrie > , nel senso 
sopradetto — gli studi sulla filosofia di Dante e su quel tanto, se 
pur vi fu, che egli nel suo generale tomismo immise di altre cor- 
renti speculative o pensò di proprio; sul suo ideale politico, e le 
somiglianze e differènze che presenta verso altri ideali allora proposti 
e vagheggiati; sulle vicende della sua vita pubblica e privata, e il 
variare dei suoi concetti e speranze, e la croriologia delle opere e 
delle singole parti della Commedia in rapporto alle loro storiche oc- 
casioni; sull'eredità letteraria, classica e medievale, che egli accolse; 
su quanto egli conobbe della storia passata e della contemporanea; 
e su quel che credeva reale nei fatti a cui alluse, e su quel che sti- 
mava semplicemente probabile o addirittura immaginò pei suoi in- 
tenti; suU'allegoria generale e quelle particolari o incidentali del 
poema, e se il fine del poema sia etico-religioso o politico o entrambi 
questi fini combinati; e via enumerando e particolareggiando. Studi 
che sono ora pervenuti senza dubbio, presso i migliori, a un alto gra- 
do di addottrinamento e di esattezza; ma debbono, per quel che mi 
sembra, salire ancora un buon tratto per liberarsi da un difetto me* 



Digitized by 



Google 



244 BENEDETTO CROCE 



todico. che li danneggia e infrivolisce un po' dappertutto, ma so- 
prattutto in quella loro parte che riguarda le allegorie, dove i la* 
vori che si sono eseguiti e si eseguono, quanto più si vedono estesi 
e ingombranti, altrettanto si dimostrano (come, del resto, è notorio) 
poco concludenti e poco fruttuosi. 

L'allegoria non è altro, per chi non ne perda di vista la vei-a 
e semplice natura, se non una sorta di criptografia, e perciò Uh 
prodotto praticò, un atto dì volontà, col quale si decreta che (jae- 
sio debba significare quello, e quello quell'altro: per «cielo» (scri- 
verà Dante nel Convivio) « voglio » intendere < la scienza » , é per 
€ cieli » le € scienze », e per « occhi > le < dimostrazioni » . E quando 
l'autore di quel prodotto non lascia un esplicito documento per di- 
chiarare l'atto di volontà da lui compiuto, plorgendo al Jettore la 
«chiave» della sua allegoria, è vano ricercare e sperare di fissarne 
in modo sicuro il significato: la «vera sentenza non si pub ve- 
dere s> , se l'autore « non la conta », come anche si dice nel Convivio. In 
mancanza della chiave, della esplicita dichiarazione di chi ha formato 
l'allegoria, si può, fondandosi sopra altri luoghi dell'autore e dei 
libri che egli leggeva, giungere, nel miglior caso, a un'at)prossi- 
mazione o probabilità d'interpretazione, che per altro non si con- 
verte mai in certezza: per la certezza ci vuole, a rigor di termini, 
Vipse dixit. Se, in fatto di poesia, l'autore è sovente II peggiore 
dei critici, in fatto di allegoria è sempre il mijgliore. Invece, i 
più degli studiosi delle allegorie dantesche dimenticano questo 
principio proprio della materia che trattano e pretendono giùngere 
al significato riposto per acume d'intelletto e industrie di razio- 
cinio, che farebbero meglio a riserbare ad altri argomenti: onde 
il loro entrare, e spesso senza avvedersehe, nella via che non 
è via (sebbene, atizi appunto perchè, larghissima) delle congetture, 
delle quali Tuna distrugge l'altra e nessuna persuade se noti forse 
òhi rha escogitata, e si è lasciato avvinciere dalle proprie escogita- 
zioni e le ha poi rafforzate con l'amor proprio, e vi mette tanto 
maggior passione quanto più un'oscura coscienza lo avverte che 
egli non può fondare le sue pretese su alcun saldo diritto. 

A quest'errore metodico, che conferisce a gran parte di sifiBsitte 
indagini, carattere veramente dilettantesco, si aggfiunge la soprava- 
lutazione, accennata di sopra, o il fraintendimento della parti- 
colare importanza di Dante filosofò e politico. In verità, ahdìe 
dove par che si possa più fondatamente parlare di originalità 
del pensiero dantesco, per chi esamini spregiudicatamente, l'orì- 
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gioalità man mano, si attébua o si dimostra di natura non prò* 
prìamente scientifica. Cosi è del ticattato D^ monarchia^ nel quale 
il lodato concetto della monarchia mondiale e della pace univer- 
sale è un pio desiderio di tutti i tempi, e l'altro, che si vuole 
che vi apparisca, dello stato laico, non vi appare punto, si invece 
quello di un dualismo di potere spirituale e potere temporale, con 
cefta subordinazione o riverenza di questo a quello : il De mofiar' 
Ma è piuttosto opera di pubblicistica che di scienza politica» seb- 
bene, cgn la stessa sua contradizione fondamentale, mostri le diffi- 
coltà e i ripieghi in cui si travagliavano le menti sul finir del me- 
dioevo, e che di lontano preparavano la futura scienza politica di 
un Machiavelli. Cosi anche del De vulgari eloquenUa^ che non inau- 
gura già, per le notizie che ofire sulle varie parlate l'Italia, la 
moderna filologia, nata dal moderno sentimento storico» e non con- 
tit^e nulla di rivoluzionario e nemmeno (^i rilevante per la filosor 
Qa (lei linguaggio, ma è da considerare, da una parte come insignfs 
doc^mepto del formarsi spirituale della nazionalità italiana, e da|* 
Ta^^a, e soprattutto, comQ documento della formazione artistica di 
Paote, che pose e difese un suo ideale 4> lingua,^ il e volgare 
illustre > , riflesso delle sue stesse aspirazioni (tale, in tempi recenti, 
fu, pel Manzoni ,la lingua e fiorentina > ). Cosi è della sua me^- 
^ica ed etica in genere, nella quale solo con molta buona volontà 
si può ritrovare qualche particolare che non derivi dai libri da 
lui studiati. Perciò, anche presso i più attenti e scrupolosi inda* 
g^pri, le ricerche sul pensiero e la dottrine di Dante sono portate 
ad ag^rarsi in minuzie, cui si attribuisce diverso e maggior valore^ 
che loro non spetti. L'ansia onde si perseguono le allegorie dante- 
sche è la prova più evidente di questa tendenza ad esagerare; 
perchè, se anche quelle allegorie si potesse, come non si può, sicu- 
ramente determinarle, se anche una buona volta venissero fuori 
elementi di un'interpretazione autentica, che cos'altro si finirebbe con 
lo scoprire se non ripetizioni o, se si vuole, piccole varietà d^ 
concetti e di credenze e di disegni e di aspettazioni, che già ci 
sono noti da quei luoghi delle sue opere nei quali Dante parla fuori 
di allegoria» e da altri testi a lui contemporanei o anteriori ? Non 
è da credere che si otterrebbero rivelazioni mirabolanti sul genere 
d| quelle bandite dal Rossetti e più dai suoi seguaci, le quali poi, 
iif ogni caso, offrirebbero una mera curiosità storica e ci svelereb- 
bero un Dante poco sano in una regione del suo cervello. Si 
4eve in parte a queste gonfiature, a questi so^^ilizzamenti, a questo 
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litigare su inezie, e più ancora al vacuo congetturare dei cacciatori 
di allegorie, ae e dantista > è diventato, nell'uso comune del lingfuag- 
gio, quasi sinonimo di « dantomane » . Cose certamente inevitabili 
e che si osservano sempre e dappertutto nel* culto che si forma 
intorno ai gfrandt uomini; ma anche, certamente, noiose. 

Nondimeno, fatta questa doverosa protesta contro il troppo che è 
troppo e contro il parziale difetto di metodo, rimane che Finterpre- 
tazione allotria di Dante è non solo legittima, come per qualsiasi 
poeta, ma per lui ritiene anche un uso particolarmente appropriato. E 
legittima altrettanto è Tinterpetrazione estetica o storico-estetica, 
il cui diritto non potrebbe essere, e non è stato, revocato In dubbio 
se non da coloro, che, di proposito o involontariamente, non ammet- 
tono l'arte come una realtà e la trattano quale parvenza illusoria, ri- 
solvendola in altre forme spirituali o addirittura in concezioni mate- 
rialistiche. E anch'essa ha la sua lunga storia, che comincia davvero 
questa volta con Dante, cioè con la teoria ond'egli spiegava e giu- 
dicava la poesia e con la definizione che die di se medesimo come 
di poeta della « rettitudine » o di « poeta sacro » ; e nel suo pro- 
cesi(o confluisce con la storia dell'estetica e della critica estetica 
dal medioevo sino al presente; e anche in essa il progresso si jef- 
fettuò mercè il perfezionarsi del concetto dell'arte e la sempre ma^- 
;^iore esattezza e finezza della intuizione storica. Dall'encomio di 
Dante come poeta teologo, conoscitore di tutti i dommi e sapiente 
in etica, si passò ai dibattiti del cinquecento intorno alla Commedia^ 
se rientrasse o no nei generi della poetica aristotelica, e in qual 
modo vi rientrasse, o se non fosse un genere nuovo; e vìa via, 
nel settecento, al rifiuto e negazione e satirizzamento di essa in 
nome del buon gusto razionalìstico, donde prima la reazione e cor- 
rezione che ammoni doversi giudicarla rimettendola in mezzo alle 
idee e ai costumi e alle passioni del tempo in cui sorse, e poi, una 
più alta e libera considerazione di quel poema, nell'età romantica, 
in conformità di un più alto e libero concetto dell'arte. 

Se questi due modi dlnterpetrazione sono ambedue legittimi, 
illegittimo invece è il loro congiungimento, quantunque una molto 
ripetuta formula scolastica — che qui recisamente si rifiuta — asse- 
risca che condizione e fondamento dell'interpetrazione estetica della 
Commedia sia la sua interpetrazionc filosofica, morale, politica e al- 
tresì allegorica. Questa formola prendeva un sembiante di verità a 
cagione della falsa identificazione che, come si è notato, soleva farsi 
dell'interpetrazione allotria con Tinterpetrazìone storica in genere, 
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alla quale si metteva a sèguito quella estetica, concepita come per 
aò non storica e ritrovante nell'altra la sua premessa o la sua base 
storica. Ma poiché Tuna e l'altra sono, in realtà, a lor modo sto- 
riche, cioè rispondono a diverse e compiute storie o forme di storia, 
è chiaro che il congiungimento richiesto manca del necessario ad- 
dentellato. La storia della poesia di Dante, e quelle della sua filo- 
sofia o della sua politica, hanno radice alla pari in tutta la storia 
che precesse quella creazione estetica, quell'accettaizione o riforma 
di dottrine, quell'azione pratica; ma ciascuna di esse compie, di 
quella materia storica, una sintesi sua propria, in conformità del 
proprio e intrinseco suo* principio, ad modum percipientis o apper» 
cipieniis. 

Valga il vero. Nella storia della filosofia le dottrine di Dante 
debbono essere ripensate nella loro logicità e dialettica e ricongiunte 
con le dottrine anteriori e posteriori in guisa da farne scaturire 
la verità e Terróre, e intendere il posto che presero e l'ufficio che 
esercitarono nello svolgimento generale del pensiero. Ma nella sto- 
ria della poesia, come nel semplice leggere e gustare la pK^esia, 
tutto ciò non solo non importa, ma, se vi fosse introdotto, «distur- * 
berebbe; perchè quelle dottrine vi stanno non in quanto pensate 
ma solo in quanto immaginate, e perciò non si dialettizzano nel 
vero e nel falso. Importa conoscerle, ma allo stesso modo in cui 
si conosce un mito, una favola, un fatto qualsiasi, cioè come ele- 
menti o parti della poesia, dalla quale, e non dalla logica, ricevono 
impronta e significato. 

Parimente, in una storia della cultura medievale, e di quella di 
Dante in particolare, importa- ricercare che cosa si sapesse o si cre- 
desse su certi personaggi, e discernere nei giudizi che li riguar- 
dano ciò che proviene da crìtica più o meno ben condotta o da tradi- 
zioni o da immaginazioni o magari da equivoci: l'Impero romano, 
Cesare, Bruto, Catone, Virgilio. Ma nella poesia, e perciò nella 
storia della poesia dantesca, questi fatti e personaggi diventano im- 
magplni o metafore del vario sentire del poeta, e perciò occorre cer- 
tamente conoscere com'egli li' pensasse, ma solo in rapporto all'uso 
che ne fece nelle situazioni in cui li introdusse, in quanto gli suo- 
navano come grandi nomi del passato, colorati variamente da ri- 
verenza, da ammirazione, da amore, da terrore. Avrà Dante, poco 
esattamente informato o dimentico, confuso i due caratteri del Ca- 
tone Uticense e del Censorio; ma la figura del guardiano del Pur- 
gatorio non è il frutto di una confusione, sibbene di una poetica 
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creazione; nella quale il nome e qualche tratto sono attinti al ri- 
cordo di un eroe romano, il che circonda di un'aureola quel per- 
sonaggio, cosi come a una cara figliola noi diamo un nomepimo 
di care memorie o di alto augurio, e la storia di quel nome non 
pesa di certo sulla realtà della persona, che ne è stata ornata. 

In una storia politica di Firenze è indispensabile muoTiere da 
concetti economici e giurìdici e seguire le industrie, i commerci» 
le lotte delle classi, i negoziati e le guerre, e l'azione del re ài 
Francia e dell'Impero e della Chiesa, e comprendere quali problemi 
di assetto sociale e intemazionale allora si dibattessero, e quali gli 
istitnti che andavano perdendo terreno, e quali i nuovi che solle- 
vano e si rafforzavano, e da qual parte fosse maggiore sagacia e 
sapienza politica; e vi si potrà anche toccare, nella misura die i do- 
cumenti superstiti consentono, dell'azione personale di Dante, ascfilto 
alle Arti, priore, oratore, condannato ed esule, attore e pasieatie 
in quel processo di demolizione e costruzione, di offesa e di difosa. 
Ma, con la poesia dantesca, tutto ciò non ha diretta connessione; 
perchè gli atteggiamenti passionali, che in essa paiono rifericsi a 
*quei processi storici e perciò essere intelligibili e giudicabili aedo 
in rapporto a quelli, vi stanno nello stesso modo che le notisi* pro- 
venienti dalla cultura filosofica e storica, come particelle che noa è 
lecito astrarre dalle immagini a cui appartengono ed esaminare in 
qualità di storia sociale e politica, se non si voglia distrug^pere, in- 
vece di schiarire, il complesso che esse formano. La e gente nowa » 
e i e sùbiti guadagni > non 'sono nel verso di Dante, come nella 
storia politica, cause ed effetti dell'ascesa industriale e commerciale 
di Firenze, ma espressione di un impeto di disgusto ed aborrimeoto 
del poeta: il «villan d'Aguglione e quel di Signa» saranno da giu- 
dicare, nella storia politica, come voleva il Troya, più sennafti o 
istintivamente meglio orientati del fazioso guelfo bianco Aiig^ìieri, 
e le « sfacciate donne fiorentine», più patriottiche di lui; maoaUa 
poesia, quali che quelle persone fossero nella realtà, esse incorpo- 
rano il disprezzo e l'indignazione, e il villan di Agugiione e di 
Signa €già per barattare ha l'occhio aguzzo», e le donne fio- 
rentine vanno mostrando e con le poppe il petto », e bisogna dhe i 
predicatori le facciano vergognare, additandole dal pulpito. Conveivà 
nella storia o nella aneddotica appurare la verità di casi come ipMlli 
della tragica fine dei due amanti di Rimini o della grandezza ero- 
' vina del conte Ugolino, e potrà darsi che nel giudizio di essi Daofee. 
come vogliono gUinterpetri, si lasciasse in qualche parte dominare 
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daU'Odio contro i Pisani o centro i Malatesta, «guelfi neri». Ma 
guai, nel leggere quegli episodi, a tenere presenti i risultati di 
tali indagini, anziché i soli tratti che Dante segnò, trasceglieadoli 
dagli altri o immaginandoli: svanirebbe di colpo, a chi guardaase 
con «iSFatte lenti, quanto vi ha- di pietoso e di tragico in quelle fi- 
gure, e i delitti di Ugolino e la responsabilità giuridica, familiare 
e oonsortesca spiegherebbero o attenuerebbero l'orrore per Tefiera- 
tezza dei Pisani, e gli amori di una Francesca più che trentenne col 
cognato più che quarantenne parrebbero, come parvero a un critico, 
un'ignobile tresca, congiunta col ricordo di una simile qhe Dante 
avrebbe iniziata o voluto iniziare con la propria cognata: quella 
Ftancesca, che, mercè la divina poesia, ha tessuto intorno a sé una 
sua nuova storia, che faceva respirare con gioia al Byron in Ba- 
Teona l'aria che la figliuola dei Polenta respirò e al Carducci vagheg- 
giare il colle del cipresso, dov'ella temprò «gli ardenti occhi al 
sorriso » . 

Finalmente, e per fermarci alquanto sopra un punto che suol 
dare luogo alle più tormentose difficoltà, tra le forme di espressione, 
o meglio di comunicazione e di scrittura, usuali o predilette nel 
3ledioeyo, c'era, senza dubbio, l'allegoria, il fare a nascondino, il 
proporre e sciogliere indovinelli; e talvolta occorre, per intendere 
certi concetti o per aver notizia di certi fatti, decifrare (se i mezzi 
<|isp0nibili consentono di decifrarli) i criptogrammi a^Uegorici. Ma, 
checché pretendano e vantino gli investigatori e congetturisti delle 
allegorie dantesche, nella poesia e nella storia della poesia le spiega* 
zioni delle allegorie sono affatto inutili e, in quanto inutili, dannose. 
Nella poesia, l'allegoria non ha mai luogo : se ne parla bensì, ma, 
quando si va a cercarla e a volerla cogliere, non si trova : ombra 
ynna perfino nell'aspetto, nonché all'abbracciare. Due casi, infetti, 
possono darsi ; il primo dei quali é che l'allegoria sia congiunta aò 
extr^ con una poesia, con una vera e compiuta poesia, decretan* 
dosfn come si é detto, per un atto di volontà, che tali personaggi, 
tali azioni, tali parole della poesia debbano stare aqche a significare 
uo certo fatto, che é accaduto o accadrà, o una verità religiosa o 
un giudizio morale o altro che sia. In questo caso è chiaro che la 
po^lria rimane intatta, e che essa sola può interessare la storia della 
pofssia, laddove tutto l'altro, il secondo senso — al cui sopravve- 
Vfln il primo, la poesia, decadrebbe a un non-senso e si trasfor- 
misfebbe in un oggetto che serve per segno — appartiene alla 
cerchia e alla storia della pratica. L'altro caso è che l'allegoria non 
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lasci sussistere la poesia o non la lasci nasce)-e, e al suo luogo 
ponga un complesso d'in^magini discordanti, poeticamente frigide 
e mute, e che perciò non sono vere immagini ma semplici segai; 
e in questo caso, non essendoci poesia, non c'è neppure oggetto 
alcuno di storia delia poesia, ma solo l'avvertenza del limite di 
questa, del poeticamente fallito e nullo, del brutto. Un terzo caso, 
che si suol supporre, quello in cui si abbia bensì allegoria ma tra* 
dotta compiutamente in immagini, e tale che non rimanga fuori 
della poesia come nel primo caso e non la distrugga o' impedisca 
come nel secondo, ma cooperi con essa e in essa, si dimostra aperta- 

* mente contradittorio, perchè, se l'allegoria c'è, essa è sempre, per 
definizione, fuori o contro la poesia, e se invece è davvero dentro 
la poesia, fusa e identificata con lei, vuol dire che allegoria non 

* c'è, ma unicamente immagine poetica, la quale non so circoscrive 
a cosa materiale e finita, ed ha sempre valore spirituale e infinito. 
In tutti questi casi, chi legge poeticamente, non giunge, né deve o 
può giungere mai. al senso allegorico, perchè naviga in altre e più 
dolci acque; e d'altronde, è impossibile, per isforzi che si facciano, 
vedere una accanto all'altra due cose, di cui una appare solo quando 
l'altra dispare. Ed è sofisma che, per intendere certi luoghi poetici, 
sia necessario far preceder^ la spiegazione allegorica, laddove ciò che 
all'occorrenza precede è la conoscenza degli elementi di linguaggio, 
di vivo linguaggio, che in quei luoghi si atteggiano in nuova sintesi. 
Ed è un altro sofisma, che il senso allegorico aggiunga alla poesia 
una vaga e gradevole o sublimante < suggestione > : suggestione a 
che ? a distrarsi dalla poesia ? 

Esempio del primo caso può essere Beatrice negli ultimi canti 
del Purgatorio e del Paradiso, la quale sarà allegoricamente tutto 
ciò che Dante avrà voluto o gli interpetri avranno farneticato (la 
Teologia, la Rivelazione, l'Intelligenza attiva e via dicendo), ma. 
quale che sia in quest'arbitrio d'imposizione di nomi, in poesia è 
semplicemente una donna, una donna già amata e ora felice e glo-. 
riosa e pur benigna e soccorrevole all'antico amatore. Ovvero Ma- 
telda, della quale sono state date almeno una ventina d'interpetra- 
zioni dottrinali, che vanno dalla Vita attiva alla Grazia preveniente 
e cooperante, dalla Natura umana perfetta al Misticismo pratico. 
dall'Arte o abito operativo e virtù intellettiva alla Conciliazione 
della Chiesa con l'Impero, e almeno sei storiche (la contessa Matilde 
di Canossa, una santa Matilde di Hackenborn, una beghina Matilde 
di Magdeburgo, una beata Matilde madre dell'imperatore Ottone I, 
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santa Maria Maddalena, e un'amica di Beatrice del tempo della Vita 
n&vm); eppure in poesia è né più né meno che quella che si vede nelle 
immagini e che risuona nel sentimento : una giovine donna, la quale, 
nella frescura del mattino, in un boschetto, « si già cantando ed isce- 
gliendo fior da fiore » : figura infinitamente più ricca (in poesia) di 
quella che si pretenderebbe arricchire ed annullare con uno di quegli 
scarabocchi di secondi sensi e di allusioni storiche. Ovvero le « quattro 
stelle » , le quattro famose stelle che Dante all'uscire dall'inferno, a 
' un tratto vede nel cielo, non viste mai, e delle cui fiammelle pare 
che il cielo goda; e che saranno bene le quattro Virtù cardinali 
degli allegoristi, ma sono in poesia nient'altro che quella commo- 
zione di meraviglia e rapimento all'inatteso e bellissimo spettacolo. 

Quanto del primo caso è facile recare esempi, perchè se ne tro- 
vano moltissimi, tanto è difficile del secondo, perchè Dante è tal 
robusto e ferace poeta che assai di rado, e non mai completamente» 
si chiude nello sterile allegorizzare, privo di poesia. Nondimeno, 
con la sopradetta riserva, si possono citare il Veltro che non ciberà 
terra né peltro, ma sapienza e amore e virtude, e avrà nascita tra 
Feltro e Feltro, e là lupa che e molte genti fé' già viver grame » , 
e il pie fermo « ch'era sempre il più basso » , e Virgilio che, senz'aver 
ancora parlato, e parca fioco > , e il « bel fiumicello » che si passa 
«oomb terra dura», e simili; si ppssono anche recare alcune can- 
zoni e sonetti alquanto vuoti, che pendono incerti tra il morale e l'a- 
moroso. Nella Commedia, in alcuni luoghi che passano per allegorici. 
Dante rifa semplicemente il tono profetico e apocalittico, e, oggetti- 
vando cosi l'allegorizzare, abbassandolo a materia, si muove pur 
sempre nella pura poesia. 

Del terzo caso è impossibile dare esempi, perchè, come si è 
detto, esso realmente non sussiste, e, quando alcuno se ne reca, è 
agevole vedere che si tratta o di poesie senza allegoria o di poesie 
che ne sopportano certamente una, ma posseggono, d'altro lato, un 
proprio senso poetico. Tale è la canzone delle Tre donne, che il 
Coleridge diceva di aver letta non so quante volte e di rileggjerla 
sempre e di non esser mai riuscito ad intenderne il significato, ma 
che, nondimeno, essa esercitava su lui un gran e fascino » {fascinaiion) 
per queir «anima di universale poesia che vi è, come in ogni vera 
poesia, in aggiunta al senso specifico >. Dove è chiaro che il fine 
intenditore, ma non altrettanto esperto teorico, chiamava « senso spe- 
cifico » quello che non è specifico ma estraneo, e « anima » o « soffio > 
o < fascino » quello che è il vero senso specifico perchè poetico. 
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Insomma, anche se tutte le allegorie di tutte le liriche e di tutti 
i luoghi della Commedia fossero spiegate^ e in modo certo, reste- 
rjsbbe poi sempre da int^rpetrare quelle liriche e quei luoghi stòri- 
camente, prescindendo cioè dalle allegorie come inutili e dannose 
jdistrazioni, e ricercando il vero < senso specifico i . E se io dovessi 
designare in qualche modo Tinterpetrazione storica che è proprìa^ 
deirinterpetrazione storico-estetica, ossia il momento analitico che 
precede quello sintetico, direi che è Vexplanatio veròarum, T inter- 
pretazione, largamente intesa, del senso delle parole; senso che, 
come tutti sanno, si trae non dalla etimologia e dalla sequela dei 
concetti e dei sentimenti che hanno concorso a formarle e che ne 
costituiscono una sorpassata preistoria, ma dall'uso generale dei 
parlanti di un dato tempo, dall'ambiente in cui sono adoperate, e 
si determina e individua poi in relazione alla nuova frase che è 
composta di esse ed insieme le compone e le crea. Proposizioni 
filosofiche, nomi di persone, accenni a casi storici, giudizi morali 
e politici e via dicendo, sono, in poesia, nient'altro che e parole > , 
identiche sostanzialmente a tutte le altre parole, e vanno interpre* 
tate in questi limiti. Nella interpretazione allotria non sono più 
parole, ossia immagini, ma cose. 

Certo, non in tutti i casi il senso preciso di quelle parole, il con- 
tenuto morale, filosofico, e in genere storico che in esse vibra, « 
riesce a determinarlo; ma ciò può accadere per ogni altra p^ola, 
perfino di quelle che si dicono di materia comune o familiare. E, 
quando non si riesce a determinarlo esattamente, permane una 
maggiore o minore oscurità ; e della « oscurità » di. Dante si è molto 
vociferato ed è anzi passata in proverbio, di essa esagerandosi 
altresi l'importanza e l'estensione. L'oscurità in Dante è piuttosto 
una difficoltà, che viene dall'essere la lingua che egli usò molto 
ricca e in alcune parti antiquata, e le riferenze storiche inolt^lici 
e non ovvie, e la terminologia filosofica appartenente a un^ cultura 
oltrepassata e nota solo a specialisti; e perciò quella oscurità si 
schiarisce con un po' di buona informazione, senza dire che concerne 
di solito punti particolari e secondari. Qualche volta rimane oscurità, 
o perchè il poeta sia stato poco attento a evitare equivoci o perchè 
mancano i documenti che la schiarirebbero ; e allora l'interpreta- 
zione diventa meramente congetturale, ammettente cioè pareo^iie 
possibilità, e non si potrebbe asserirla se non per arbitrio. Ma« 
invece di riconoscere questo stato di {atto e rassegnarvisi, i dantisti 
si attaccano a quei versi oscuri con tenacia che è quasi frenesia^ 



Digitized by 



Google 



LA METODOLOGIA DELLA CRITICA LETTERARIA ECC. 253 

e non cessano di proporne nuove e spesso bizzarre interpetrazionì 
e VI litigano intorno. Sarebbe meglio, pur nell'attesa o speranza di 
qualche documento che venga fuori a schiarirli, attenersi, per quei 
pochi versi oscuri, a uno dei seguenti due partiti : o trattarli come 
si trattano i pezzi perduti e n(}n restaurabili di un dipinto, sui 
quali si stende una tinta neutra, o restaurarli, adottando tra le 
varie interpetrazioni possibili quella che è la più calzante e la più 
bella. Così, a mio avviso, à dà preferire pel verso « Poscia più che 
il dolor potè il digiuno» del conte Ugolino Tinterpetrazione : che 
il dolore, che teneva lo sventurato in vita fremente, fu alfine vìiito 
dàlia brutale forza dell'inanizione è quetato nella morte, perchè 
quest'ultimo tocco compie quella scena tutta di umano strazio assai 
più armonicamente che non l'altro di un Ugolino, che si mette 
ad addentare le carni dei figliuoli morti : ma con ciò non si 
esclude che Dante potesse voler dire invece per l'appunto questa 
seconda cosa, in conformità di una voce che corse per l'Italia in- 
torno àgli ultimi istanti di Ugolino. Cosi anche « il modo ancor 
m'offende » di Francesca meglio s'interpreta per la morte datale in fla- 
grante, che rese pubblica la sua colpa e che ancora le brucia l'anima; 
pur senza escludere che Dante intendesse Invece accennare al tempo 
che le mancò pel pentimento, o magari, come altri pretende, alla 
storiella dell'inganno ond'ella fu tolta a Paolo e disposata a Gian- 
ciotto. E, per aggiungere un terzo esempio, < lo cor che in sul 
Tamigi ancor si cola » suona frase più efficace e poetica se « cola » 
(com'è stato proposto) si deriva da e colare» e non da cedere», 
e s'intende che quel cuore ancora stilla sangue e chiede vendetta. 
La distinzione e la profonda diversità tra le due interpetrazionì, 
restetica e l'allotria, che abbiamo procurato di fermare in esatti 
termini logici, è sentità generalmente, sebbene pensata in modo 
confuso ed espressa con formule improprie. Da quella coscienza o 
semicoscienza proviene il fastidio che di continuo prorompe contro 
gli allegoristi, gli storicisti, gli aneddotisti, i congetturisti, e in ge- 
nere contro i filologi e i e commentatori » ; e il proposito che si 
fórma e l'esortazione che si predica a leggere Dante, gettati via i 
commenti, e da solo a solo» .Xerto, non si può far di meno, e nés- ^ 
snno ha mai fatto di meno, dell'aiuto dei commenti nel leggere 
Dante ; ma il consiglio di gettarli via è buono tutte le volte (e sono 
assai frequenti) che invece di provvedere ai soli dati giovevoli alla 
iàterpetrazione storico-estetica, essi esibiscono cose estranee : cefto, 
nessuno può leggere Dante senza adeguata preparazione e cultura. 
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senza la necessaria mediazione filologica, ma la mecjiazione deve 
condurre al ritrovarsi con Dante da solo a solo, ossia a mettere in 
immediata relazione coti la sua poesia. Questa è l'esigenza ragio- 
nevole che si manifesta in quel fastidio e in quei propositi, i quali, 
per altri rispetti, vanno di là dal ragionevole. 

vSi obietterà che, con la distinzione che si è propugnata, si viene 
a scindere l'unico Dante in due o più Danti: che sarebbe veramente 
operazione più crudele di quella che compieva sui seminatori di 
scandalo e di scisma il diavolo della nona bolgia, e a giusta ragione 
suscita riluttanza ed orrore. Ma, veramente, non si tratta di e scin- 
dere» nulla, sibbene soltanto di «pensare», e pensare non si può 
se non distinguendo, e la distinzione di cui qui si discorre, prima 
assai che da noi critici, fu compiuta dallo stesso Dante, quando, 
invece di restringersi e chiudersi nella politica o nella filosofia, si 
permise di essere anche poeta; sicché, come di volta in volta ri- 
solse tutto il suo mondo nella speculazione o nel pratico operare, 
così del pari lo risolse tutto nella gioia del verso, nel comporre 
sonetti e canzoni e la mirabile Commedia. Altra unità, fuori di que- 
sto moto dialettico, non esiste; e un Dante in sé e per sé, una 
e danteità », sarebbe torbido prodotto d'immaginazione, caro all'anar 
chico individualismo dei decadenti, ma che il serio pensiero non 
conosce. E quando col pensiero si va ricercando un'unità oltre il 
processo delle forme particolari, si prende a poco a poco, senza av- 
vedersene, una di queste forme e la si colloca a capo delle altre o 
si lascia che divori le altre; come in alcune caratteristiche falsa- 
mente unitarie che si sono tentate di Dante, nelle quali la teologia, 
per esempio, o la politica si assoggetta la poesia e la riduce a suo 
strumento e, in fondo, fa come se non esistesse. Ovvero accade 
di avvolgersi in una fraseologia sonora ma vuota, come quando si 
dice che in Dante non c'è il teologo e il poeta, il politico e il filo* 
sofo, il semplice dicitore e l'allegorista, ma tutte queste persone in 
una, o che nella Commedia sono tutti i generi, letterari o non let- 
terari, tutte le forme spirituali, e il drt.mma e l'epopea e il trattato 
e la profezia, e via discorrendo. Così, certamente, tutto si unificai 
ipa a furia di parole e non per virtù del pensiero, il quale non 
pensa mai le cose alla rinfusa. 

Alla precedente obiezione se ne lega un'altra anche abbastanza 
comune, che cioè, prendendo la poesia dantesca disgiunta dalle alle- 
gorie, dalle dottrine, dalle erudizieni, si entri in dissidio con l'au- 
tore, che voleva che fosse guardata e giudicata secondo la teoria 
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estetica che egli aveva ricevuta dalla tradizione medievale. Ma 
parrebbe inutile ripetere cosa che dovrebbe ormai ritenersi evidente r 
che Dante poeta non combacia con Dante critico» e che Fatto della 
creazione poetica e l'atto del pensamento filosofico di essa sono 
,due atti distinti e diversi, e che perciò bisogna trattare la poesia 
dantesca, non secondo Dante, ma secondo verità: al modo stesso, 
del resto, con cui si trattano Platone e Aristotile secondo non la 
loro filosofia, ma quella che, per il critico, è la nuova verità della filo- 
sofia, e Omero non secondo la poetica degli aedi, d'altronde'poco nota, 
ma secondo la verità eterna della poesia. Se si volesse far altri- 
menti, se si volesse pensare Aristotile con Aristotile e Dante con 
Dante, si entrerebbe in un disperato tormento, nell'impossibile sforzo 
di mutilare il nostro animo e la nostra mente, che rifa bensì e ri- 
pensa l'antico, ma. solo in' quanto lo supera. Dire che, col leggere 
Dante in compagnia di un teologo, si ha meglio il senso della cor- 
rispondenza con la volontà di Dante, è dire cosa indubitabile; senon- 
che qui non si tratta di volontà da interpetrare, ma di poesia. Dire, 
com'è stato detto più volte (e leggo ora di nuovo in un libro america- 
no), che Dante arderebbe di sdegno contro i suoi maggiori ammiratori 
e critici odierni, contro i De Sanctis e i Symonds, presi solo della 
bellezza sensibile e poetica dell'opera sua, non è un argomento con- 
tro ma anzi a favore della critica, che dal tempo di Dante a noi 
ha percorso mólto cammino. L'estetica e la critica che egli fece, 
nei modi in cui alloca si poteva, fu affar suo; e quella che facciamo 
noi, deve essere affar nostro. 

Ma quale sarà poi il criterio estetico che converrà seguire ? Se 
la critica in genere, e con essa la critica dantesca, progredì, come 
si è ricordato, dal medioevo al romanticismo e all'estetica ideali- 
stica, si può ancor oggi accettare il criterio che si formò in que- 
st'ultimo periodo ? Era esso, senza dubbio, di gran lunga superiore 
a quello della poetica neoclassicistica, e, non ostante le parecchie 
scorie del palesato che trascinava seco, valse a porre in affo nel 
mondo dello spirito la poesia, e nel mondo della poesia. Dante, 
come schietto poeta, genio poetico, e non più cgme insegnatore 
di dottrine ed oratore di virtù o come dotto letterato. Pure quel- 
l'estetica non riusci mai a cogliere il punto giusto nel determinare 
la natura dell'arte e oscillò, nel definirla, tra i due estremi di una 
rappresentazione simbolica dell'idea o del Cosmo, e di una rappre- 
sentazione fortemente realistica. 

Presso alcuni critici, segnatamente italiani, prevalse il primo 
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estremo, e nella poesia e in Dante fu celebrata Taltezza del concetto 
e la sublime morale, tralucente in forme solenni e splendide. Ma 
non era questa la tendenza più energica e più ricca, e verso Taltro 
estremo inclinò in genere la critica romantica per l'efficacia delle 
contemporanee correnti letterarie, le quali si contrapponevano alla 
vecchia letteratura classicistica, didascalica, oratoria, rettprica, e met- 
tevano in onore la passionalità. Ora, senza dubbio, la passione è 
la materia della poesia come delFarte in genere, e senza passione 
non nasce poesia ed arte; ma i romantici per una parte confonde- 
vano sovente la passione come < materia » con la passione come 
€ forma » , deprimendo l'idealità dell'arte; e, dall'altra, anche in quanto 
materia la concepivano in modo ristretto ed arbitrario. Non pareva 
ad essi di ritrovare vera passione se non in certe forme e in certi 
toni di passione, torbidi, agitati e violenti, solcati da lampi che 
insieme li rischiaravano e li facevano apparire più cupi e tristi e 
non mitigavano ma esasperavano quel furore: ideale che sembrava 
loro di vedere attuato nei drammi shakesperiani e in alcune crea- 
zioni goethiane, Werther, Faust, Mefistofele, Margherita, e nei poemi 
e tragedie del Byron e di altri minori. Seguiva da ciò che altri 
toni dì passione e di sentimento, quelli, per esempio, esprimenti 
la sicurezza del pensiero, la calma robusta della volontà, la miStt- 
rata energia, la virtù, la fede e simili, erano giudicati meno poe- 
tici o addirittura impoetici, perchè privi (essi dicevano) di contrasti, 
cioè dei contrasti del genere di sopra descritto. E seguiva un altro 
effetto, strano alla prima, ma che pure psicologicamente si spiega 
ed è comprovato dal posteriore trapassare del romanticismo nel 
verismo: la tendenza a concepire l'arte come riproduzione della 
realtà, di. una realtà anch'essa arbitrariamente delimitata, -grossa, 
tangibile, rumorosa, gridante. 

La critica della poesia dantesca è stata in più parti offuscata 
da codesti preconcetti estetici e predilezioni romantiche; e ad essi 
è da nportare (perchè, se non lo crearono, gli dettero alimento e 
vigore) il vulgato giudizio che la cantica deìV/n/érno sia poetica- 
mente superiore alle altre due, come quella in cui hanno posto le 
umane passioni, le quali nel Puri^aiorio vengono perdendo rilievo 
« nel Paradiso dileguano affatto; o che neVC Inferno vi sia concre- 
tezza e poesia e nel Paradiso solo insipidi spettacoli di beatitudini. 
Ad essi anche l'altro giudizio, che nella prima metà dAYIn/em^ 
s'incontrino i grandi caratteri poetici, e poi, via via che si scende 
tra peccatori meno drammatici, si vada nella < prosa » . Ad essi, la 
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condanna delle parti dottrinali della Commedia come prosa in versi 
o didascalica. Ad essi infine, e per mentovare solo gli errori prin- 
cipali, TafiFermazione che Dante potè ben ritrarre Tlnferno, pel quale 
ritrovavo, agevolmente modelli reali nella vita terrena» ma doveva 
fallire nel rappresentare il Paradiso senza sussidio di possibili os- 
servazioni ed esperienze: il che ripeteva, tra gli altri, lo Schopen- 
hauer per trarne conferma al suo giudizio pessimistico sul mondo, 
atto a riflettersi bensì in un Inferno, ma non mai in un Paradiso; 
e qualcosa di simile aveva già notatoci Leopardi nello ZiòaÙ^Hc. 
Quale parziale motivo di vero alcuni di questi giudizi conten- 
gano sarà da vedere ai loro luoghi ; ma è certo che molto più vi 
si mescola di falso, e che così il falso come il vero sono ragionati 
sopra teorie insostenibili, com'è quella della passionalità arbitra» 
riamente circoscritta, e questa sulla rappresentabilità dell'Inferno e 
sulla non rappresentabilità del Paradiso. Veramente, per questa 
parte» ì)ante sapeva ciò che i crìtici «non sanno o hanno dimenti- 
cato, che Inferno, Purgatorio e Paradiso, tuttavia vita oltremondana, 
è irrappresentabile e anzi inconcepibile dall'uomo, ed egli intendeva 
darne solo una figulrazione simbolica o allegorica : il tormento co- 
stante ed etemo supera la capacità della mente umana non mepo 
del gaudio costante ed eterno, e sono entrambi impensabili perchè 
contradittorii ed assurdi. Mai, lasciando ciò e facendo l'ipotesi che 
tutti e tre quei regni si trovino in qualche parte della terra, sareb- 
. bero essi pur sempre una realtà esterna, oggetto o piuttosto fattura 
dell'osservazione naturalistica e dell'intelletto classificante, ma inat- 
tlngibile all'arte, che non ritrae cose ma sentimenti, o, piuttosto, 
sui sentimenti crea le sue alte fantasie. Nonché il Paradiso, è tm« 
possibile ritrarre artisticamente una rosa o una nuvola, se la fan- 
tasia non trasforma il sentimento in rosa b in nuvola. 

Con questo accenno, si è già adombrato il criterio che è daf so- 
stituire a quello dell'estetica idealistica e romantica e che ne è, per 
certi rispetti, correzione e inveramento: il concetto dell'arte come 
lirica o intuizione lirica. Concetto speculativo, che giova tener di- 
stinto da quello empirico, onde più volte, disputandosi del genere 
letterario a cui appartiene la Commedia^ e proponendosi successi- 
vamente il genere epico, il drammatico, il didascalico o il miscu- 
glio di tutti i generi, si è anche pensato, talvolta, al e genere li- 
rico». La liricità, di cui parliamo, non è un genere di poesia, ma è 
la poesia stessa, e anzi ogni opera d'arte, pittorica, plastica, archi- 
tettonica, musicale o altrimenti che si chiami. Né essa ha nulla da 
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vedere con l'efflusso immediato del sentire, e, nel caso di Dante, 
con la documentazione che (come da altri si è asserito e cercato 
di provare) egli sarebbe venuto ofiErendo, mercè il poema, della 
sua « subiettività > , os^ia del suo carattere realistico, della sua per- 
sona pratica. Quel concetto vuol veramente risolvere le antitesi che 
tormentavano l'estetica idealistica e romantica, la quale cercava a 
ragione una materia per l'arte, ma finiva col rìporla in una realtà 
estema e in una nuova sorta d^ < imitazione della natura», e a ra- 
gione cerca^va una forma teoretica, ma' fini va col rìporla in una sim- 
bolica ossia nel rivestimento sensibile di un concetto speculativa 
pensato o semipensato. £ si argomenta di risolverle col concepire 
come materia il pratico sentire e come forma l'elevazione del sen- 
timento a intuizioqe, ossia a problema teoretico, che l'arte pone 
insieme e risolve, creando l'immagine. Né merita difesa la tac- 
cia, che gli è stata data, di ridurre l'arte a risonanza della pas- 
sione e di promuovere un ultraromanticismo; quando è evidente 
che, solo mercédi esso, si supera e concilia l'altra vecchia antitesi di 
romantico e classico, e che l'uso che delle parole e lirica » , e lirismo » 
e € liricità » fanno gli odierni disordinati e disarmonici artisti, è la 
caricatura e la perversione romantica di un concetto non romantico 
» Iprincipii metodici, che sono venuto dilucidando, non si riferi 
scono, nel loro intrinseco e universale, unicamente a Dante, perché,' 
com'è chiaro, si estendono allo studio di ogni sorta di poesia e 
di arte. Ma sono quelli che più particolarmente conveniva richia* 
mare per rimuovere le principali difficoltà, nelle quali s'intriga, e 
rimane ancora intrigata, la critica dantesca. 
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L'ESPERIENZA ETICA 
DELL'EVANGELIO 

(ConHnuoMiane : v, fase, prec) 



Paolo ha già di fronte ed oppugna una interpretazione imma- 
nentistica, attuale dello stato di grazia: distanzia quanto più può 
la perfezione; anche contro la rigorosa logica, che dalle premesse 
vorrebbe trarre le conseguenze, inframmezza una fase in cui la 
perfezione non è completa: vi è un crescere nella fede, una lotta 
e un contrasto fra spirito e carne ; una fase che conosce ancora le 
tentazioni e ancora il peccato, per quanto come cosa eccezionale. 
Non è però lontano il giorno in cui l'esperienza attutirà' il fiero 
orgoglio dei santi di Cristo, e farà sentire che non v'è arresto nella 
vita morale, non v'è momento in cui il bene non %a faticosa con- 
quista anzi che frutto acquisito, sia pure dai meriti di Cristo. Per 
tutto questo nella chiesa si sviluppava un'etica di consonanza 
all'ideale dei santi di Cristo e alla gloria futura, una copiosità di 
buone opere e di fruttuosità spirituale, che vien fatta risalire a 
Cristo ed allo spirito, ed esaltata come carisma, dono benigno di 
Dio. Questo momento etico sostanzialmente coincide col momento 
della € migliore giustizia» predicata da Gesù: solo l'intonazione 
escatologica si risolve in un' intonazione ecclesiastica. I santi eletti 
da Dio a corona di Cristo, fratelli di Cristo, nel loro insieme co- 
stituiscono un'unità superiore di già soprannaturale: la chiesa,, 
il corpo mistico di Cristo, di cui Cristo è lo spirito, il capo che 
insieme connette tutte le membra. In Cristo, come le membra in 
Sin corpo, ognuno ha il suo posto, la sua ragion d'essere, i piccoli 
ed i glandi : in Cristo scompaiono le differenze esteriori della vita 
costituita: di classi, di stirpe, di sesso: in Cristo non vi è greco 
né giudeo, né maschio né femmina, né libero né schiavo : il libero 
é schiavo di Cristo, lo schiavo é liberto di Cristo. In questa vita 
ecdesaaatica vengono rifusi tutti i rapp^i sociali e ricostituiti in 
Cristo, il nuovo principio vitale. Il matrimonio viene regolato seconda 
nuove norme, entro la chiesa debbon esser risolte le controversie 
dei fedeli, la servitù é lasciata sussistere nelle sue forme esteriori,, 
na interiormente trasvalutata. Vi é una libertà in Cristo, ma que» 
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sta libertà ha la forma mitica della liberazione dei credenti dalle po- 
tenze intermedie per opera di Cristo» e nell'ambito della chiesa questa 
\ libertà ha un limite nel rispetto del proprio fratello e nel fine del 
redifìcazione, cioè nel far si che la comunità dei fedeli si edifichi 
sino a raggiungere la sua meta ideale: il corpo di Cristo. Vale 
il principio che tutto è lecito, ma non tutto giova. L'impulso 
dello spirito che si estrìnseca v nei carismi subentra alla Legge : 
massimo di tutti i carismi l'amore, il compimento della Legge, il 
carisma indefettibile, che non verrà meno nel compimento finale» 
quando gli altri carismi che sovvengono la fralezza presente ver- 
ranno menci assorbiti nella perfezione. L'amore è il legame tra 
Cristo ed i fedeli e dei fedeli fra loro, suscita l'intuizione macro- 
cosmica di Cristo. Cristo vien concepito come il principio vitale 
d'una nuova fase della storia del mondo, secondo le figurazioni 
correnti nella religione .giudaica e in quelle ellenistiche. Ma 
se l'amore viene esaltato da Paolo al disopra di tutti i carismi, 
anche al disopt^del carisma illuminante della conoscenza, è pur sem- 
pre concepito come un carisma, -una grazia sopraggiunta ad un 
essere già costituito. Vien meno cosi la lena dialettica a fermare 
in posizione assoluta l'amore, sviluppando completamente ciò che 
l'apostolo intra vvede in nebulax a far dell'amore la radice prima, che 
si svolga nei due termini di Dio ed uomo, di creatore e di creatura 
indissolubilmente uniti in^un nesso organico si che davvero né 
morte né vita, né angeli né dominazioni, né presente né * futuro, 
né possanza, né altezza, né abisso, né altra creatura possa separare 
dall'amore di Dio, che è in Cristo Gesù. 

Perciò anche per Paolo la conoscenza é fonte dell'operare : dalla 
conoscenza del mistero s'espande l'operazione. Potremmo chiamare 
questo un motivo intellettualistico, se, a differenza del vero intel- 
lettualismo, la gnosi per Paolo non fosse, anzi che l'attività della 
mente umana, un conoscere soprannaturale, illuminante, che quasi 
magicamente dà incremente o di vita di forze. Questa, in brevi 
cenni, l'espansione carismatica della vita in ispirito dell'eletto, come 
la disegna Paolo. Ma il fatto che questo ideale assume quasi sempre 
forma descrittiva e che il momento del volere vi entra violentando 
il corso logico del pensilo, ci fa notare m quale intoppo s'è inca* 
gliato l'apostolo. La redenzione concepita in due momenti staccati 
gli si spezza: il male rimane, eternamente male, il bene bene; il mo« 
mento energetico del volere si irrigidisce in una tensione senza 
termini: la fede. In un momento vi é il male nella sua realtà 
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trionfante e non vi è assolutamente il bene: nell'altra v'è il bene 
che ha già trionfato e non può non essere il bepe, e che senza 
fecondazione partorisce il bene: fra i due termini irrigiditi rimane 
enigmatica e piena di difl&coltà la concezione dell'opera di Cristo. 
Il male assume un'obbiettività esteriore, fisica, nel trinomio indis- 
solubile di peccato, carne e morte. Il bene compendiate^ nello 
spirito ha pur esso un aspetto fisico. Per quanto reso etereo, lo 
spirito è pur sempre concepito come sostanza. Il ponte fra questi 
due estremi, posti aldi fuori dell'intimità del volere, è Cristo. Ma 
a ben considerare, la credenza che poi diventerà il dogma capitale 
del cristianesimo, r incarnazione di Cristo, si rende inconcepibile. 

L'apostolo ha un vago sentore dejla diflSicoltà là dove dice che Dio 
compi ciò che era impossibile alla legge inviando il proprio figliuolo 
in forma di carne, di peccato (èv o(ioia>^aTi aaQxóg). Anche dando, 
come ritengono molti critici, al termine ófioicopia il significato raf- 
forzato di forma invece che di sembianza, il ravvicinamento alla 
carne noa è completo. Paolo ha come il sentore della difficoltà. Se 
la carne la concepiamo realmente come peccaminosa, per attributo 
inscindibile, essa non può non costituire peccatore il figlio stesso 
di Dio, per la contraddizione che noi consente: se concepiamo l'in- 
carnazione in una carne attenuata, non abbiamo quella redenzione 
che occorre all'uomo sommerso nella carne, schiavo del peccato e 
della morte. La stessa difficoltà nell'assimilazione dell'opera di Cristo:. 
la fede deve uscire da sé stessa e sboccar nell'eterogeneo. 

La stessa difficoltà nella raffigurazione del compimento finale. Se 
in un primo momento l'uomo è tutto carnalità e in lui non inabita 
nulla che sia bene, lo spirito avrà un bel calare su di lui : non arri- 
verà mai a suggellargli un valore che sia proprio dell'uomo ; e nel 
giorno del giudizio, quando la carne sarà annichilita nei corpi spi- 
rituali, che rimarrà del vecchio uomo? Nulla che sia lui: i due 
elementi eterogenei non si unificano in eterno. 

Inoltre la concezione fisica del bene e del male porta ad altre 
conseguenze. Ne germina un ascetismo encratistico che. si sovrap- 
pone a quello escatologico. Ne segue una scissura insanabile fra 
chi ha la fede e chi non l'ha, fra chi rimane figlio di Satana e chi 
diviene figlio d} Dio. La scissura non si manifesta in base ad un cri- 
terio etico, perchè l'atto di fede nella sua rigida concezione paolina non 
ha interiore a sé una discriminazione di bene e di male : è anteriore 
alla realtà etica. Tale scissura é quindi ricondotta a Dio, al suo eterno 
decreto, alla predestinazione. Già s'intravvede il rovescio oscuro della 
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luminosa visione dell'elezione : la reprobazione. Il problema l'apo- 
stolo lo sente solo inizialmente: è un problema di masse più che di 
individui, > la reprobazione è ancora esterna all'orbita della nuova 
fede che coincide esattamente con l'elezione. L'arbitrio di Dio è 
l'unica spiegazione, se spiegazione si può chiamare, del fatto che 
non tutti entrano nell'orbita di Cristo. Come punto debole, Paolo 
l'afferma con maggior risolutezza, quasi ad occultare a sé stesso le 
difficoltà. Sì, è Dìo che secondo il suo beneplacito sceglie Isacco 
e rigetta Ismaele. Ancor più: di Giacobbe ed Esaù figli gemelli 
dello stesso letto, prima ancora che fossero nati e avessero fatto 
o bene o male, Iddio sceglie Giacobbe e ripudia Esaù. Ma che ha 
l'uomo da obbiettare a Dio? Forse che non può il vasaio della 
stessa creta plasmare il vaso d'elezione e il vaso impuro ? Non può 
Iddio creare i vasi in cui versar la sua misericordia e quelli dell'ira, 
che saranno infranti? Senonchè anche in questa similitudine che 
cerca di ravvicinare in qualche modo all'umano intelletto l'illimitato 
arbitrio di Dio, v'è qualcosa di insufficiente. Potrà il vasaio lordare 
ed infrangere il suo vaso; questa sarà sempre una azione estrinseca: 
quel che non potrà giammai, è suggellare un disvalore, una respon- 
sabilità, una colpa nell'interno della creta: poiché tali concetti im- 
plicano un iniziamento assoluto e libero. Qui appare la stessa dif- 
ficoltà che abbiamo intra vvisto nella suggellazione. della giustizia 
all'eletto. Vi sarebbe quindi un'inthnità inaccessa a Dio, un comin- 
ciamento assolutamente libero che si sottrae alla causalità di Dio ? 
E questo un problema che noi scorgiamo coi nostri occhi moderni: 
ma prima che questi occhi si creassero nella storia, dovevan trascor- 
rere lunghi e lunghi secoli d'esperienza cristiana. Si^oleva conce- 
pire un processo dinamico e i termini del pensiero venivano sug- 
gellati della categoria dell'essere. 

Da qui la smaniosa contraddizione del pensièro e dogma cristiano. 
Già Paolo affianca i contrari cercando di costruire il trapasso, in 
uno sforzo mistico dei più grandi che la storia abbia conosciuti. 
In lui, in nuce, son contenuti i travagliosi problemi del dogma 
cristiano: quelli cristologici della teologia orientale, che si sforzava 
di intendere Cristo si da assicurarsi della saldezza della base ob- 
biettiva del cristianesimo, e quelli antropologici ed etici del dogma 
occidentale da Sant'Agostino in poi. Come Gesù, neppur Paolo 
ebbe un seguito, una scuola che continuasse e sviluppasse il suo 
pensiero restando sul medesimo piano e ricalcandone le orme: anche 
in lui un potentissimo rilievo personale»^ una tumultuosità esube- 
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rante di pensiero, un forte colorito giudaico ed escatologico, l'as- 
senza d'una vera e propria intenzione dottrinale resero impossibile 
una continuazione veramente rettilinea. Senonchè, pur cadendo in 
momentaneo oblio tutti i nessi ed i tramiti per cui il fariseo era 
giunto alla rivelazione della salute in Cristo, come la giustificazione 
per la fede, Tabrog^zione della legge strumento di peccato, il punto 
centrale, Cristo e Cristo crocifisso, fonte di salute universale, rimase 
la base irremovibile del cristianesimo. É questo il motivo capitale 
del quarto e vangelo, singolarissima opera d'un mistico d'Efeso, che 
la tradizione identifica con Giovanni apostolo, venuta alla luce al- 
l'incirca nel primo quarto del secondo secolo. La deificazione di Gesù 
Cristo è compiuta: Cristo è il Logos di Dio, l'ipostasi in cui s'as- 
somma il pensiero e la parola di Dio come forza operosa e crea- 
trice, Dio in quanto deve estraniarsi ed entrare In rapporto con la 
creazione. Nel Logos è la vita, è la luce; ed egli diviene carne, e 
quanti l'accolgono hanno il dono di divenir figli di Dio; ed essi 
non dal sangue né da volontà carnale, né da volere d'uomo ma 
da Dio sono stati generati. Il centro dell'opera di Cristo si trasferi- 
sce dalla speranza apocalitica alla sua manifestazione storica, che in 
base a) presupposto fondamentale dell'incarnazione viene rielaborata 
e trasfigtirato in simboli d'una filosofia della rivelazione. Come la 
luce che lo simboleggia, il Logos é una sfera chiusa in se stessa 
che le tenebre circondano e non vogliono accogliere. La sfera si 
amplifica fino ad accogliere in se i predestinati, i figli della luce, in 
una generazione dall'alto, e respinge indietro i figli delle tenebre. 
La parola del Cristo, che in ampie risonanze s'amplifica nella rive- 
lazione del mistero di Dio nell'Unigenito a coloro ch'egli ha amato, 
urta e provoca ad incredulità i reprobi già cogniti e predesti- 
nati. Provocata ed irritata si rivela la tenebra nella sua nequizia. 
L'accogliere o meno la rivelazione, coincide col momento etico, e 
con la differenziazione del bene e del male. Nel ciclo del divino 
amore vivono gli eletti, su di essi piovono i^ carismi dei sacra- 
menti simboleggiati nelle opere di Cristo, in loro soccorso viene, 
dopo la morte di Cristo, il Paracleto; ad essi la vita eterna ali- 
mentata dalla polla che estingue ogni sete, dal pane celeste che 
estingue ogni fame, il Logos di Dio: fuori d'ogni grazia il mondo 
che non volle accogliere l'Unigenito. Senonchè, a ben considerare, 
anche questa sfera grava e comprime la sfera della luce: è un li- 
mite estremo oltre cui non procede il Logos rivelazione del Padre. 
Il male é risospinto fuori, non confutato, non risolto in questo 
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Logos : nella rivelazione del Padre nel Figliuolo manca il perchè di 
questo differenziarsi delle tenebre dalla luce, l'interiore e razionale 
motivo della predestinazione: il valore morale della rivelazione nel- 
rilluminato: quando non da lui la luce muove ed irradia. I figli di 
Dio sono nel mondo, ma non sono del mondo. 

Il cristianesimo così si racchiude in una sfera compiuta: ma que- 
sta sfera è abbandonata a se stessa e precipita, come un mondo che 
non abbia trovato requilibrio in un'orbita. Questo limite e questo tra- 
vaglio dal Nuovo l'estamento e dalle prime generazioùi cristiane si 
perpetua nella storia del dogma e della chiesa. Non ostante queste 
difficoltà, il quarto evangelista nella sua concezione allarga l'angusta 
spazio, lasciato da Gesù e da Paolor a questa vita schiacciata dal 
compimento imminente ; al decadere della speranza escatologica su- 
bentra la concezione del soccorso perenne dello spirito nei sacra- 
menti. Acquista perciò più largo respiro la coscienza ecclesiastica; 
essere nel mondo non ha più quel colorito d'assurdo, di realtà che 
interrompa il sogno religioso, che ha ancora in Paolo. Anche senza 
esserne del tutto spoglio, il mistico evangelista offri alla chiesa il 
mezzo di liberarsi, senza brusche scosse, deirinvolucro escatologico 
della sua infanzia. I primi passi in questa via li avevano già incon- 
sciamente dati Gesù e Paolo^ 

* * 

Tale lo sviluppo dei motivi etici nell'orbita di quegli scritti che 
la tradizione ecclesiastica consacrò nel Nuoyo Testamento come ri- 
velazione di Dio. Lo sviluppo della successiva storia andò lenta- 
mente maturando le interne difficoltà dell'intuizione iniziale che noi 
abbiamo di già intravisto. Tramontato il sogno apocalittico la chiesa 
si decise a vivere come se non dovesse giammai finire d'operare 
in questo mondo. Ma in questo mondo tornò ad insidiarla il Mali- 
gno. I lupi rapaci si frammischiarono al gregge di Cristo, il loglio 
crebbe tra il buon -frumento, la chiesa dovette rinunziare alla pu- 
rezza incontaminata dei santi e conobbe scandali e peccati. L'espe- 
rienza di trasumanazione in Dio, vissuta dagli eletti nel sogno 
apocalittico, evaporò in un ideale a cui bisognava tendere con ogni 
sforzo: una perfezione non reale ma da conseguire secondo l'esperienza 
iniziale dei Paolo. Questi sforzi si perpetuarono in continue riprese 
ascetiche, in isforzi costanti di piegare la dura realtà a quella santifica- 
zione che fosse prologo a miglior vita: il dramma perenne del medio 
evo e delle sue riforme, l'esperienza dolorosa che Dante esprime là 
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dove 81 domanda come mai per infiniti cristiani è rano il sangue reden- 
tore di Cristo.. £ la domanda avrebbe potuto risolversi in molte 
altre. Dunque, oltre Cristo, oltre il sacrificio della croce, altre forze, 
un altro volere era necessario per la salute ? U fatto etico unico 
non bastava dunque ? La vittoria sul male concepita come dramma 
cosmico non era completa? Rinasceva T incertezza; ma rinasceva 
pel singolo, che la chiesa non volle rinunziare al suo carattere di 
creazione soprannaturale, d'istituzione di salute, di perfezione attuale 
al di sopra delle sorti dei singoli e degli scandali che potevano af- 
fliggerla. Questo senso di una salute reale tangibile superiore ai 
dubbi era il. retaggio che essa aveva ricevuto da Gesù e da Paolo 
e lo difese con tenacia. Esso costituì l'istinto che la guidava; in 
base ad esso commisurò dottrine e dogmi: ne fece il canone del- 
l'ortddossia, a traverso il rapido permutare di forme e di credenze : 
anche se il dogma che doveva essere il chiarimento razionale della 
fede riusciva una formula non intelligibile; accoppiamento di con- 
trarr senza mediazione. La visione della veracità del dogma veniva 
rinviata ad una esperienza ultramondana. Perciò nel dogma cristo- 
logico in lotte tremende la chiesa accentuò tutte le formule che 
potessero suggellare di realtà la salute e la redenzione : la perfetta 
divinità e la perfetta umanità di Cristo e la loro armonica coesi- 
stenza; perciò sostenne grandi lotte anche nelle dottrine più stret- 
tamente etiche. Respinse le teorie che avrebbero voluto estendere 
a tutti il più rigoroso ascetismo: senti che in tale sogno utopistico 
avrebbe tolto alla chiesa la sua universalità e ne avrebbe inaridito 
le fonti. Respinse con l'ascetismo encrastico il dualismo gnostico, e 
lottò contro la religione manichea che poggiava su di un dualismo 
di bene e di male, luce e tenebra, di cui il dualismo giovanneo poteva 
considerarsi antecedente. Ma insieme col dualismo, ebbe a contrastare 
con l'immanentismo illuminato che nella gnosi, nella conoscenza ri- 
velata, credeva d'attingere un bene senza miscela, già definitivamente 
vittorioso. Nell'orgoglio di pochi perfetti gonfiati dalla conoscenza 
sarebbe perita la chiesa e lo strumento della grazia in Cristo. La chiesa 
si trovò perciò costretta a costipare in se ed a impedire Io sviluppo 
di germi a lei stessa intrinseci, che risalivano a Paolo e al quarto 
evangelista per postulare più che dimostrare un' unità superiore. 
Respinto l'intellettualismo gnostico ritornava pur sempre ad affer- 
mslre un valore a questo conoscere illuminato, in quanto anche la 
sua fede si affermava come rivelazione che s'arricchiva di dogmi, e 
alla fede veniva proposto un obietto intellettuale. Si senti auto- 
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rizzata a rendere permanente il fatto» unico nell'evang'elio, della 
remissione dei peccati: nacque l'istituto della penitenza e la disci- 
plina ecclesiastica andò assumendo aspetti giuridici. 

L'ascetismo fu accettato come un meglio, non sufficiente però ad 
abrogare il semplice bene della vita comune: si accentuò la distin- 
zione di due gradi diversi di perfezione nella vita, senza porre 
assoluta l'esigenza del meglio. La chiesa considerò i sacramenti 
come soccorso soprannaturale alla fralezza umana, riprodusse in 
serie infinita la mediazione tra Dio e l'uomo nell'intercessione dei 
santi e della Vergine e inoltre affermò la funzione mediatrice della 
chiesa e dentro la chiesa la gerarchia del clero. Ma tuttociò finiva 
ad essere il surrogato d'una energia etica che non si arrivava ad 
intendere e precisare. Con sant'Agostino risorse il problema della 
grazia e della predestinazione. Astrattamente la questione e la ri- 
soluzione era sempre quella di Paolo, di cui il padre africano senti 
vivamente l'importanza e il significato, ma nella sua concretezza 
storica ben diverso è il significato e la posizione di sant'Agostino. 
La reprobazione non è^ come per Paolo, un problema estemo al cri- 
stianesimo (che per l'apostolo credente ed eletto sono tutf uno) ma 
problema interiore alla vita cristiana; l'appartenenza alla chiesa non 
è già più argomento sufficiente di salute. Paolo considera le masse. 
Agostino gl'individui; per Paolo la grazia è l'apocalisse gloriosa 
di Dio, per Agostino la profondità tenebrosa di Dio. Ma Agostino 
sente che la grazia è il concetto basilare del cristianesimo e che il 
libero arbitrio affermato da Pelagio è la fine di Cristo. La chiesa 
condannò Pelagio e i semipelagiani e affermò la grazia: ma in una 
sfera dogmatica: riluttò sempre a farne criterio dell'operare e con 
le più astruse sottigliezze cercò di far coesistere predestinazione e 
responsabilità umana. Inoltre la funzione mediatrice che Agostino 
stesso riconosceva alla chiesa, giustificava una disciplina e una le- 
gislazione ecclesiastica non conciliabile con la teoria della prede- 
stinazione ; e la dottrina della grazia, che astrattamente avrebbe por- 
tato al nullismo morale, praticamente finiva a portare a un rigorismo 
eccessivo, contrastante con le tradizioni della chiesa. In quasi tutte 
le controversie sulla grafia, i sostenitori del libero arbitrio furono 
i difensori della morale rilassata. La chiesa cercò sempre di unire 
grazia e buone opere; ma la disciplina ecclesiastica, che regolava 
le buone opere, andò acquistando un carattere giuridico efficace 
solo suìVofius operaium e non sull'intimità delle intenzioni. Si rico- 
stituì nuòvamente una legge esteriore, il bene ed il male lo si de- 
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terminò astrattamente nella Scolastica, secondo l'etica aristotelica, 
prescindendo da queir intuizione dinamica che aveva palpitato nella 
parola di Gesù e dell'Apostolo delle genti. 

App^entemente, si tornava al punto iniziale. E dopo la lunga 
esperienza secolare la crisi scoppiò con Martin Lutero, quando Lutero 
scoprì il vero significato della e giustizia » che Iddio computa a chi 
crede. Lutero credette di aver ritrovato la vera dottrina di Gesù e 
•degli Apostoli, e in nome di Paolo parti contro il Papa e la chiesa di 
Roma. Ma ancora una volta un'anima nuova batteva sotto le vecchie 
forme: Paolo aveva considerato l'esperienza del peccato come una 
esperienza precristiana; Lutero la considera come immanente nel 
cristiano: il punto d'arrivo di Paolo era la celebrazione di Cristo 
in un trionfo apocalittico ecclesiastico: la chiesa è Cristo. Lutero 
invece arriva ad un individualismo religioso che inizia la dissolu- 
luzione. della chiesa: poiché nulla si deve frapporre fra il credente 
e Dio. Lutero è una di quelle possenti individualità del Rinasci- 
mento che maturate in una esperienza secolare cristiana, ridestate 
•dal soffio del pensiero antico inteso come umanesimo, rompono l'in- 
volucro ecclesiastico e ricercano nell'uomo quel che non hanno ritro- 
vato in Dio. Lutero in se stesso, nella sua fede, ritrova Dio. 

Ma il movimento della Rinascenza esorbita anche dai limiti 
che la Riforma aveva cercato di imporle: a fianco della chiesa 
cattolica e delle chiese riformate si sviluppa una libera filosofia, 
nemica della tradizione, più o meno apertamente ribelle alla chiesa 
e alla tradizione cristiajtia, ma che inconsciamente ne continua il 
motivo inspiratore, sino a risolvere in se stessa l'esperienza cristiana. 
Mentre le chiese cristiane si logoravano nell'irresolubile problema 
della grazia e della responsabilità dibattuto degli Arminiani, dai 
Molinisti e dai Giansenisti, il nuovo indirizzo della Rinascenza ab- 
bandona risolutamente le vecchie vie, proclama il fallimento del 
pensiero medioevale scolastico, esce dal circolo chiuso delle anti- 
nomie cristiane, rinunzia all'impresa disperata della dimostrazione 
della razionalità del dogma. Mentre tutto il pensiero cristiano si 
era travagliato a ricercare nell'oggetto le condizioni della salute, e 
a concepire il reale come oggetto, la filosofia moderna rivolge la 
sua attenzione al soggetto, e dopo il primo disfrenarsi dell'indivi- 
dualismo arbitrario della Rinascenza, nel soggetto si andò ricer- 
cando la base del • conoscere e dell'esperienza, la fonte prima della 
storia, il punto irremovibile della certezza e d'ogni filosofia; finché 
con Emanuele Kant si compi la prima fase della grande rivoluzione 



Digitized by 



Google 



268 ADOLFO OMODEO 



filosofica, il capovolgimento copernicano della realtà, e furon le cose 
a ruotare intorno allo spirito e T € io penso » stette a sustrato d'ogni 
realtà sensibile. Ma anche al di fuori della cerchia dogmatica della 
chiesa, la filosofia moderna svolse inconsciamente l'indirizzo cristiano 
in quel punto che era capitale per il cristianesimo: il rinsaldamento 
dell'uomo e la sua esaltazione al di sopra d'ogni servitù del mondo 
e del destini. Ciò che era fallito al dogma, che non aveva mai po- 
tuto razionalmente calar l'uomo in Cristo, doveva esser cercato per 
altre vie: trovando Cristo nelFuomo. E se la logica conseguenza 
della ragione pura kantiana fu il ritrovamento del Cristo creatore 
del mondo nell'interiorità dello spirito, che costituisce il reale, la 
critica della ragione pratica fu il primo passo per l'assimilazione» 
nello spirito, del Cristo redentore, dell'atto etico che redime il mondo. 
Il problema etico veniva posto e risoluto finalmente nei suoi veri 
termini : se esiste, una Ragion Pratica, cioè la possibilità d'un ini- 
ziamento assoluto dell'operare umano, unica condizione perchè possa 
sussistere responsabilità, e perchè l'azione dell'uomo si dififerenzit 
da ogni altro fislico accadere. La critica kantiana in questa ricerca 
scopriva la libertà. Una libertà nuova, diversa dalla libertà del- 
YarbUrtuìn indiffereniiae^ che influenzato dal di fuori, come agno infra 
due brame di fieri lupi, non è libertà se non negativamente, nel- 
l'astenersi e nel ritirarsi dall'operare, dove soggiace all'influenza 
delle cose, ma una libertà che è iniziamento assoluto, interiore, de- 
terminazione che assimila e risolve in sé la necessità, nell'impera- 
tivo del dovere. 

Autonomia assoluta questa, che esclude ogni intervento esteriore 
di Dio (perchè anche Dio sarebbe un'intrusione nell'atto primigenio 
della libertà) ma che risolve Iddio nella coscienza e nell' imperativo 
del dovere che ha tutta la rigida austerità del vecchio comanda- 
mento. Il kantismo fu proprio un ravvivarsi interiorizzato dell'an- 
tico motivo biblico del comandamento; il bene non fu anticipato 
al volere come obietto, ma fu suggellato come categoria nell'obbietto 
coU'atto del volere: come l'atto dell'antico Jahvè creatore onnipos- 
sente: una creazione <ib imis dell'atto della ragione. Ma risorgeva 
l'antagonismo fra Dio e mondo, nell'antagonismo fra libertà e realtà 
empirica fra volere libero e volere patologicamente afietto: la vo- 
lontà libera volendo esclusivamente se stessa faceva nella sua auste- 
rità rigida il deserto intorno a se stessa: l'intrusione della libertà 
distruggeva il mondo del contingente e del necessario. Ma questo 
mondo estrinseco pareva altro dalla ragione a Kant per il miraggio 
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della coisa in sé, per cui il mondo deiresperienza a Kant si pre- 
sentava come il prodotta delle intuizioni a priori e delle categorie, 
ma operanti su di una inconoscibile cosa in sé: estensione arbitraria 
questa della categoria di causa oltre il mondo dell'esperienza in 
cui, secondo Kant istesso, soltanto può valere. Cancellando questa 
illusione della cosa in sé, il mondo dell'esperienza diviene radical- 
mente creazióne della ragione. Allora la libertà della ragione* pra- 
tica non è un' intrusione nel mondo del contingente, ma un incre- 
mento della ragione sull'opera sua, una fecondazione: risollevandosi 
dall'opera sua la ragione si concreta in un obietto, in un fine, su- 
pera il formalismo dell'astratta libertà kantiana rimassfmilando a 
«è il mondo e le cose. Nasce cosi la posizione assoluta dello spirito 
che eternamente opera come il Dio giovanneo. Egli si pone a se 
stesso come obietto e s'irrigidisce in un mondo fisico, in una storia 
fatale e inesorabile, dove tutto ciò che è, in cui il fatto l'opprime 
e lo pietrifica, e sente che la stasi è la sua morte; e risorge in un 
nuovo sforzo, in un atto libero verso una nuova sua attuazione : 
atto in cui la libertà sua coincide con la necessità del mondo poiché 
quel mondo è lui. Si purifica dal fatto nel farsi, dell'essere nel do- 
vere, svaluta nell'ideale quel reale in cui egli si rispecchia e si 
scorge morto, ed a quel reale rida vita e moto assurgendo in una 
nuova forma. Cosi nella moderna filosofìa idealistica calano e si 
purificano i vecchi motivi etici cristiani, del dramma cosmico del 
bene, della redenzione dal peccato e dalla necessità, della morte e 
della risurrezione che avevan palpitato nel mito di Cristo. 

Adolfo Omodeo. 
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MARSILIO FICINO 

E LA FILOSOFIA DEL RINASCIMENTO 

III. 
IL PLATONISMO ITALLA.NO E IL FICINO 

É un pregiudizio assai diffuso che la filosofia di Marsilio Fi- 
cino non sia altro che una semplice riproduzione del neoplatoni- 
smo, laddove essa scrutata profondamente, rappresenta un tentativo- 
notevole, sebbene non compiuto, di sintesi originale di tutte le 
correnti spirituali del Medio Evo, ma segnatamente di quelle che 
all'ingrosso si è convenuto di chiamare platoniche. 

Chi imagina che le due correnti principali che tormentavano ed 
esaltavano gli spiriti dotti del M. E., vale a dire il platonismo e 
Tarìstotelismo, fossero nettamente distinte, non può spiegarsi come 
nel seno stesso del cattolicismo Tuna riuscisse a trionfare sull'al- 
tra. Ma, in verità, non era tanto la posizione fondamentale dei 
due più grandi filosofi dell'antichità che spingeva i pensatori me> 
dievali ad attaccarsi piuttosto all'uno che all'altro di essi, quanto» 
il bisogno di risolvere volta per volta i problemi che l'esperienza 
religiosa cosi viva e cosi intensa in quel periodo poneva innanzi 
alle menti. Il trionfo dell'aristotelismo nel sec. XIII non è se 
non un momento importante dello sviluppo della filosofia cristiana» 
che accentuava o faceva risaltare tutto quel patrimonio di idee che 
costituiva il fondo della corrente platonica. La quale non presen* 
tava più nulla di schiettamente platonico, poiché le stesse idee di 
Alfarabi, Avicenna, e Gazali a cui s'appuntavano gli 'sguardi dei 
filosofi e che anche il nostro Ficino designava col nome di pla- 
tonici, erano sostanzialmente colorate non solo di platonismo, ma 
anche di aristotelismo; benché tutti, anche non avendone coscienza» * 
esprimessero l'esigenza di rispondere a iiuovi pcobkmL 

In AHarabi c'era lo sforzo di conciliare la dottrina aristotelica» 
di cui egli possedeva una conoscenza larga, con le teorìe emanati- 
stiche del neoplatonismo; in Avicenna, il grande classificatore 
delle scienze medievali, l'aristotelismo colla sua logica puramente 
formale coesisteva col neoplatonismo che gli forniva uda meta- 
fisica che era una vera e propria cosmologia; in Gazali, in cui pre- 
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dominava Tesigenza religiosa, la filosofia di Aristotele era posta 
in servizio della teologìa d'ispirazione neoplatonica. Sembravano, 
queste, contaminazioni, e non erano che ricreazioni di antiche dot- 
trine. Onde quando Averroè si propose una schietta interpretazio- 
ne dell'aristotelismo, non solo non potè né pur lui liberarsi dagli 
influssi di teorìe che correvano sotto il nome di Platone ed erano 
derivazioni neoplatoniche, ma riusci anzi a creare un Aristotele 
tutto suo, che è poi la sua filosofia. 

Non spetta qui a noi rilevare quali fossero le peculiarità di co- 
desti pensatori arabi o persiani; ma giova avvertire che essi non 
erano, come or ora s'è detto, semplici riproduttori di antiche dot- 
trine: la loro filosofia erudita nel bisogno di rispondere a pro- 
blemi concreti si modificava. Il che si scorge con maggiore evi- 
denza nella filosofia scolastica ; la quale attinge a piene mani nella 
filosofia di questi commentatori non già per assimilarsi dottrine, che 
non ignorava, ma perchè del tutto diversa era la luce sotto cui 
esse venivano presentate. Tanto vero che se per una parte i pro- 
blemi che si afiEsicciavano ai filosofi cristiani del sec. XIII, pote- 
vano dirsi nelle loro grandi linee identici a quelli agitati nei se- 
coli precedenti, per l'altra essi avevano una fisonomia cosi carat- 
teristica che determinarono un nuovo' e fecondo movimento di 
pensiero. 

La teoria averroistica dell'unità dell'intelletto attivo e dell'intel- 
letto passivo (che era un'interpretazione originale e ad un tempo 
nn superamento della teorìa arìstotelica del vovg xìùqìoióc; per sé 
istante e del voi^g SacoM^q che non esiste per sé) per le risonanze 
profonde che aveva rispetto al contenuto religioso, ebbe una prima 
e famosa confutazione con Alberto Magno e dopo con Tomaso 
d'Aquino. Se non che nel primo l'influenza platonica attraverso 
la corrente agostiniana e quella avicennistica premeva più imme- 
diatamente che nel secondo. 

Difatti, come è noto, l'Aquinate, sebbene non rìesca a spogliarsi 
interamente di tutti gli elementi platonici e neoplatonici, che erano 
riusciti a fondersi col contenuto speculativo del cristianesimo, si 
volge decisamente ad Aristotele, ma iniziando una nuova cor- 
rente di pensiero, da lui detta poi tomismo, che lotta trionfalmente con 
le altre tre correnti medievali, l'avicennistica, l'averroistica e l'ago- 
stiniana. Dove è facile trovare elementi platonici e aristotelici; ma 
che importa ? Codeste correnti, che considerate all'ingrosso sembra- 
no muoversi sopra un medesimo piano, soào desse invece la fonte 
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di tutti quei problemi che la filosofia moderna ha sviluppati; pro- 
blemi, il cui sig'aificato storico è assolutamente diverso da quello 
antico o greco. Nel contrasto vivissimo delle correnti medievali 
pigliano rilievo due esigenze opposte dello spirito cristiano, non 
arrivato peranco alla consapevolezza matura di se stesso : Tesig-enza 
intellettualistica e quella volontaristica. L'intellettualismo scolastico 
si mantiene aderente all'aristotelismo e pur combattendo l'averroi- 
smo ne sucqhia gli elementi più vivi (i); il volontarismo scolastico, 
invece, anche se non ne ha coscienza, si volge al platonismo. Il primo 
s*afferma solidamente con il tomismo, il secondo con lo bcotismo, 
che può considerarsi come lo. sviluppo più significativo dell'ago- 
stinismo. 

Pertanto non può più meravigliare il fermento appassionato che 
riusci a destare nel medio evo la traduzione degli EUmenii di teo- 
logia di Proclo (StoixeCooai^), dovuta al fiammingo Guglielmo di Moer- 
beke. Una certa misura dell'influenza enorme che essa esercitò presso 
gli spiriti medievali si può avere dallo studiò che vi dedica lo 
stesso S. Tomaso; il quale lo confronta con cura minuziosa colla 
famosa riduzione della stessa opera di Proclo, che correva sotto il 
titolo De causis. 

Così, l'agostinismo, che ha suscitato in tutti i tempi nell'economia 
della dottrina cattolica tante corfenti libere di pensierO| si rafforzava 
e con esso il platonismo producendo un forte movimento che ope- 
rando nel seno medesimo del pensiero scolastico ne iniziava la dis- 
soluzione. Ed è un fatto assai significativo che i sostenitori del neo- 
platonismo scolastico come Witelo e Teodorico di Friburgo (Theo- 
doricus Teutonicus di Vriòerg) si dimostrino entusiasti dello studio 
della natura e delle matematiche. Ora chi pensi che l'educazione 
intellettuale di Witelo si formò all'università di Padova, può ra- 
gionevolmente supporre, sebbene i documenti manchino, almeno al 
presente, che in Italia dovesse esserci^ un centro assai vivo di neo- 
platonismo, che fin d'allora si distingue per una intonazione anti- 
chiesastica. Il Witelo a Viterbo, dove aveva conosciuto Guglielmo 
di Mperbeke, come ha mostrato il Baeumker, ebbe con la Curia 
romana contrasti forti (2). Ma, più che in Witelo il neoplatonismo 



(i) Cfr. la nota opera dei Mandonnet, Si^er de Brabant et Vaverroisme ìmtm, 
Lovanio, 191 1, in Phiios, Belges, t. VI p. 155. 

(2) Basu&ckek, Witelo, ein Philosoph und Naturfortcher des XllIJahrh. in Beitr. t, 
Geschichte PhiUs. Miti,, Mùnster, 1908. 
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trova in Teodorico di Friburgo un settatore non dispregevole. Pure 
nell'uno e nell'altro c'è uno studio evidente di non romperla con 
Taristotelismo è con la scolastica antica (i). Non è del nostro com* 
pi te accennare anche sommariamente alle idee sostenute da co- 
desti due pensatori medievali, perchè lo scopo nostro è di far, no- 
tare come quella prodigiosa effusione platonica del nostro Rina* 
scimento non è se non il dominio non più contestato, tranne dai su- 
perstiti dello scolasticismo, d'una vigorosa corrente di pensiero che già 
s'insinuava audace fra le pieghe stesse dell'aristotelismo trionfante. 

It\ tal modo, è facile capire come lo stesso Dante avesse suc- 
chiato alle fonti neoplatoniche più di quello che si sospetterebbe. 
Il problema che il neoplatonismo medievale si era posto, era la 
conciliazione della dottrina della creazione con l'emanatismo neo- 
platonico. Noi qui non discutiamo se esso ci sia riusdto; ma non 
si può più negare che la cosmologia dantesca porta evidenti le 
tracce delle discussioni sorte dalla resurrezione del neoplatonismo 
nel medioevo. 

Basterebbe rileggere il canto XXIX del Paradiso, dove Bea- 
trice insegna a Dante la costituzione dell'universo, per accorgcft'si 
cosi, a prima vista, che il concetto neoplatonico dell'identità di Dio 
e della luce forma il fondamento del suo concetto di creazione (2). 
L'imagine potente del triforme efietto, che rul suo esordire ragliò in* 
stetne tutto è, come giustamente hanno notato valenti studiosi, tut- 
t'altro che tomistica (3). Codesto triforme effetto dell'atto creatore, 
cioè la materia, non ha fine, è indistruttibile, immortale. Può 



(i) Cfr. Enoblbskt Kksbs, MeisUr Dietrich (Theodoricus Teotonicus de Vriberg) 
sem Leben^ seine Werke. seine ìVissenscha/t, in Beitr, cit., 1906; e inoltre lo stadio 
del GRABifAMif, Der Neuplatonismus in d. deutschen Hochscholastik, in Pkilos. 
/ahrb., 1910. ' 

(2) Cfr. anche il Paradiso, XIII, 55-S7t ^^^^ ^'^^ * qncUii «Viva Luce che si mea 
Dal suo Lucente, che non si disana Da itti, né dall'Amor che a Lor s'intrea». 

(3) Cfr. il saggio citato di Rocco Murari. // De caus, e la stta fortuna nel medio 
evOt che è un contributo succoso e notevolissimo allo studio delle fonti dantesche, e, 
dello stesso A., il volume originale e denso di osservazioni, intitolato: Dante e 
Boeùoy Bologna, Zanichelli 1905 ; inoltre il saggio interessante di Bruno Nardi, Si- 
gieri di Bràbante nella Divina Commedia e le fonti della filosofia di Dante ; estratto 
dalla Rivista di Jilos. neoscol., 19116X913; e dello stesso : Intorno al tomismo di Dante 
e alla questione di Sideri \ estratto dal Giomcde Dantesco , anno XXII, quaderno V. 
Notevoli sono i raffronti che il Nardi istituisce fra alcune idee di Dante e la teoria dei 
neoplatonici tedeschi, i quali però non possono essere considerati come fonti del pensiero 
dantesco. 

Giornale critico della filosofia italiana. 111-3 
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darsi che Dante abbia attinto questa dottrina da Avicenna; ma 
essa è di sapore schiettamente neoplatonico, ed è ripresentata dal 
nostro Ficino, come si vedrà a suo luogo. Indubbiamente, gli ele- 
menti neoplatonici in Dante sono fusi o coesistono con elementi 
arfstotelici e tomistici ; ma non può più recar meraviglia se il Fi- 
cino designerà lo stesso Dante come un platonico. Giacché questi 
non soltanto nella dottrina cosmologica, ma anche in quella teolo- 
gica e gnoseologica si discosta in più punti dal tomismo. 

Il che ci convince sempre più della influenza decisiva della 
scuola agostiniana, la quale, pur rappresentando per certi rispetti 
una posizione filosofica inferiore assai a quella tomistica, che ha 
una coscienza più profonda del sistema unitario deiruniverso, po- 
neva in una luce molto chiara l'elemento volontaristico, che si as- 
somma nel concetto dell'amore come espressione massima del Dio 
creatore; forma quel concetto, che è il nucleo dell'etica stessa di 
Dante (i). 

La scuola di san Bonaventura, segnatamente con Matteo di 
Acquasparta e Giovanni Peckam, nel tentativo di trovare un saldo 
fondamento al problema della fede in relazione con la ragione, svi- 
luppava il concetto attivistico della conoscenza inspirandosi diret- 
tamente a sant'Agostino,*il cui spirito si fa sentire con vigore in- 
solito non solò nelle riforme disciplinari, ma anche nelle dottrine 
teologiche e filosofiche del capo degli Spirituali, Pier Giovanni 
Olivi e nello stesso Egidio Colonna, il famoso discepolo di S. To- 
maso, che ritorna alle ratiatus seminales o ratìanes aetemae della 
vecchia posizione platonica (2). Se non che, dopo i grandi sistema- 
tori, come Bonaventura, Tomaso d'Aquino e Duos Scoto nel cat- 
tolicismo difettarono ingegni veramente speculativi. Donde derivò 
quell'eclettismo che fu comune a tutte le correnti medievali; che 
pertanto, divenute incapaci di produrre nuove sintesi di pensiero, 
si avvalevano ora dell'autorità di Aristotele ora dì quella di Pla- 
tone, ora di questo ora di quell'altro dottore della chiesa, per la 
difesa di questioni particolari, -come p. es. di quella sull'immorta- 
lità dell'anima o sulla distinzione dell'intelletto agente e dell'intel- 
letto passivò, ecc. Ma l'eclettismo in filosofia non può produrre se 
non la sfiducia nel pensiero, cioè lo scetticismo; alle cui fonti at- 



(i) G. Gentile, Storia della filosofia italiana, Milano, Vallardi, in contin. voi. I, 
p. 122 sgg. 

(2) De Wulf, fftst. de la philos, medievale, Louvain-Paris, 1910, passim. 
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tìnse largamente Francesco Petrarca, è la viva imagine di co- 
desta posizione esasperante dello spirito umano. Il quale già con 
Pietro d'Abano, l'autore del Conciliator dìfferentiarum philosophorum 
et praeeipue medicorum, si era mostrato in tutta la sua nudità ed 
insufficienza. Che importa se egli abbia rinforzata la dottrina aver- 
roistica, che era la filosofia ufficiale dell'università di Padova, se 
in fondo nello sforzo di accordaire gl'indirizzi più vari ed opposti 
ubbidisce ad una esigenza eclettica, che è nettamente antispecula- 
tiva? Pure bisogna riconoscere che a quei tempi codesto eclettismo 
produsse una crisi spirituale molto profonda, da cui si levavano ta- 
lune luci, destinate a rischiarare la via al pensiero moderno. La 
famosa teoria della doppia verità, l'oroscopo delle religioni,'*reter- 
nità del mondo, ed altre questioni mescolate spesso con discussioni 
mediche e naturali o con pregiudizi ricfcvoli come quello sull'influenza 
delle stelle, ecc. ecc. davano l'impressione d'un eclettismo troppo 
caotico e inconcludente, ma in esso spiccavaho concetti arditissimi^ 
che sviluppati e organati produrranno un movimento grandioso di 
pensiero. 

L'averroismo, come appare in Marsilio da Padova e nel suo 
amico Giovanni Gianduno, non era che l'appicco alla dimostra- 
zione della libertà del pensiero umano. Giacché, è cosa notissima, 
la separazione fra il credere e Vinielligere non era se non una cau- 
tela di cui si servivano i pensatori del Rinascimento per scam- 
pare i fulmini dell'ortodossia. Per altro, il famoso trattato di Mar- 
silio da Padova, il Defensor pacis, è il documento più impor- 
tante della grande crisi o dissoluzione del pensiero medievale. Il 
principio disgregatore dell'unità medievale consiste nel concetto 
dello Stato come prodotto della ragione umana. Così il ripensa- 
mento della politica aristotelica alla luce del comento di Averroè 
dava nascimento al movimento filosofico dell'Umanesimo: la poli- 
tica annegava la religione medievale. 

Ma accanto alla corrente averroistica tendente al razionalismo 
più ardito e avente il suo maggior focolare nell'università di Pa- 
dova, si svolgeva un'altra corrente, quella platonica, che, pur rea- 
gendo contro gli audaci seguaci di Averroè, ne assimilava le idee 
e riusciva a conclusioni parimenti razionalistiche. Di qui deriva 
che la raffigurazione, che taluni storici, come il Pastor, hanno co- 
struito, d'un umanismo che da una parte fosse cristiano, dall'altra 
pagano, non risponde all'effettivo risultato, di due movimenti che 
partendo da punti di vista opposti sboccavano nello stesso oceano. 
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Gli è che tanto negli averroìsti quanto nei platonici, rìspettiva- 
mente, Aristotele e Platone erano semplici segnacoli in vessillo: 
gli uni e gli altri miravano ad uno stesso segno: la libertà nella 
politica, nella religione, nella filosofia, che è un motivo interamente 
cristiano. Onde rettamente entrambi sono chiamati pensatori cri- 
stiani, anche quando i primi sono raffigurati come bestemmiantt 
la Chiesa e i suoi dogmi. La differenza fra averroisti e platonici 
c'è, ma essa non consiste nei vecchi concetti di ortodossia e di ete- 
rodossia, bensi nella concezione fondamentale da cui movevano per 
elevarsi al concetto della dignità dell'uomo nell'universo. Gli uni 
erano fermi nel concetto che bisognasse scrutare la natura concen- 
trandosi in essa come la sola capace di dare la verità; gli altri 
stimavano inutile la scienza della natura, perchè movendo dal noto 
concetto agostiniano, nell'uomo stesso scorgevano la radice della 
verità. Due direzioni opposte, evidentemente, ma che a poco a po- 
co si fondono, talché è difficile osservarne i lineamenti peculiari. 

Ma col Petrarca l'opposizione tra il platonismo e l'averroismo 
è palpitante. Egli, pur non essendo un filosofo, intuiva che la de- 
generazione dell'aristotelismo nell'averroismo rappresentava un 
grande pericolo per la religione e per il costume, ma non s'av- 
vedeva che la corruttela dello spirito italiano era dovuta alla crisi 
profonda di tutto il contenuto medievale. Quelli che il Petrarca 
nelle sue lettere ci rappresenta come cani latranti ^^w/ra Chrisium 
et caelestem CkrisH docirinam^ non erano spiriti irreligiosi, o empi, 
perchè sentivano, anche se spesso non ne fossero coscienti, l'esi- 
genza di una nuova orientazione della religione, verso la scienza; 
ma il Petrarca, volto più ad una intuizione rigidamente mistica 
della religione, non era nella condizione d'intendere gli aborriti 
averroisti, che pure, come egli stessa ricongsce, amavano e colti- 
vavano la verità (i). Il suo umanismo filologico, pervsiso da un 
senso acutissimo della religione considerata come immediatezza, 
aveva una tessitura troppo fragile per potersi accostare alla 
scienza dei filosofi, dove non scorgeva che piccole questioni di ese- 
gesi o riesumazione di pregiudizi o concettuzzi ridicoli. E in esso 
c'era, in verità, molto d'incomposto e di vano, ma tramezzo alle 



([) e Secreta igitur natarae atqae altiora illis arcana Dei, quae nos hamile fide su- 
scipimas, hi superba ìactaatia nituntur eripere, nec attingont, nec appropinquant quidem, 
sed attingere et pugno caelum stringere insani extimant » : De sui ips, et muUùrum 
ignorantia in Opera, ed. Basilea, pag. 1042. 
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scorie spuntava il nuovo e più profondo concetto della scienza del 
Rinascimento, vale a dire il concetto dell'uomo come centro, del- 
l'universo. Che il naturalismo rinfrescato dai contemporanei del 
Petrarca, pur nel servilismo in cui esso s'impaluda verso Aristotele 
e Averroè, dà la' coscienza superba della libertà del pensiero. A 
cui, peraltro, tendeva lo stesso Petrarca quando cercava di mostrare 
l'iqsostenibilità délV/fis€ dixii degli averroisti e la vanità di quella 
scienza che si risolveva in una posizione interamente negativa (i), 
Anch'egli era uno scettico; ma il suo scetticismo, come è stato ben 
notato (2), era l'affermazione d'una scienza superiore, il cui princi- 
pio era il concetto stesso dell'uomo. > Nel Secreium, dove questo 
concetto splende di luce nuova, il Petrarca si dimostra disgu- 
stato non solo delle garrulità dei dialettici occamisti, che si pa- 
scevano di giochetti di parole, ma anche delle esagerazioni di 
certe idee vaghe, indeterminate che non fornivano mai un con- 
cetto concreto. Questo disgusto, che prorompe in magnifiche invet- 
tive contro la vanità e la presunzione dei filosofi del suo tempo, lo 
conduce a guardare con viva simpatia a Platone, che, come è noto, 
egli preferisce ad Aristotele, sebbene né l'uno né l'altro avesse po- 
tuto leggere nell'originale (3). 

Ma sarebbe errore il credere che l'adesione del Petrarca alla 
filosofia platonica derivasse da una semplice reazione alle degene- 
razioni del peripatetismo, laddove era l'espressione di un bisogno 
intimo dell'animo suo tutto penetrato dal senso del mistero e dallo spi- 
rito classico come pura bellezza, da cui il suo concetto cristiano della 
vita traeva vigore. Si che il ritorno a Platone appare, almeno nel 
Petrarcc^ come un segno di liberazione dal formalismo che aveva 
snaturato la teologia e la filosofia. Donde s'acuì il bisogno di leg- 
gere i filosofi e gli scrittori antichi nell'originale. Occorreva, in al- 
tri termini, un bagno energico nell'antichità classica, studiata di- 
rettamente, perché le altercaiiones e le cavillaiiones^ strumenti di cor- 
ruzione, avessero un termine. E anche la Chiesa che si sentiva affo- 



(i)«£go vero magnani quendam virum ac muìtiscium Aristotelem, sed fuisse bo- 
miaem, et idcirco aliqua, imo et multa nescire potuisse arbitror. Plus dicam, si per 
istos liceat non tam mibi amicos quam sectarum » : op. cit., p. 1042. 

(2) Gentile, o, r., I, p. 174 e sgg. 
• (3) Cfr. il De sui ips, et mule, ignor,^ pag. 1052 e il Trionfo della fama^ e. III. 
Vedi anche Plaktl, Geschichte der Lùgik^ voi. IV, p. 153 e il mio volume: La Sco- 
tattica nel sec, XVI e la politica dei Gesuiti^ Tonno, Bocca, pag, 5 sgg. 
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gare dal formalismo dei suoi teologi e filosofi, che si erano ridotti 
a ripetere, guastandole o peggiorandole, le dottrine, dei dottori 
scolastici, non ebbe verso l'Umanismo da principio nessuna pre- 
venzione, anzi spesso l'incoraggiò. Il che non può stupire, ove 
sì pensi che essa ha guardato sempre con un certo sospetto le 
anime francescane, che nella loro esaltazione mistica si rifugiano 
nella sania ignoranza sotto lo specioso pretesto che in Cristo si 
trovi tutta la verità. 

In fondo, il Petrarca, non era un innovatore, ma voleva rin- 
verdire la tradizione classica italiana, già cosi viva nel medio evo. 
Cicerone e Virgilio non erano più considerati come maestri di 
sapienza, ma erano stati confinati nelle scuole di grammatica. 
Pure, malgrado questi sommi modelli di stile, Dante non riesci a scri- 
vere che in un latino chiaro, ma scolastico. Il Petrarca, invece, 
sente più profondo il gusto della classicità, perchè in lui si è ma- 
turato un concetto più sereno e più gioioso della vita, la quale 
gli appare bella, anche se ogni gioia è fugace. Che è il dramma- 
tismo dello spirito petrarchesco, come molti hanno rilevato; la 
lotta fra il nuovo e il vecchio, che lo spinge verso S. Agostino, le 
cui Confessioni portava sempre con sé. Ora per l'appunto movendo 
dalla profonda psicologia di Agostino egli arriva nel suo De re- 
niediis tUriusque foriunae alla conclusione importantissima, che il 
rimedio dell'una e dell'altra fortuna è nello stesso cuore dell'uomo e 
che Platone, anziché Aristotele, è il principe dei filosofi. 

Onde giustamente è stato detto che nella storia della cultura 
moderna egli è stato il primo rivendicatore della fama di Platone (i). 
Ma non soltanto Agostino gli fa preferire Platone a qualsiasi altro 
filosofo, bensì anche Cicerone e Apuleio, che vedremo così spesso 
ricordati da M. Ficino. 

Le lusculane di Cicerone e il De Platone et eius dogmate, che era 
a quei tempi attribuito ad Apuleio, erano studiati dal Petrarca con 
non minore passione di quella che egli metteva nel leggere il 
De Christiana religione e il De civitate Dei dì S. Agostino; ed essi 
appunto avevano contribuito a destare in lui una ammirazione en- 
tusiastica, destinata ad avere una larga eco, verso il divino Pla- 
tone. Siamo qui, evidentemente, dinanzi ad una rinascita del pla- 
tonismo, ma ancora incapace di dare frutti degni. Platone coniin- 
cia di nuovo ad essere ritenuto il profeta di Cristo, ma attraverso 



(i) Gentile, o, r., p. i88. 
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gli scrittori ricordati e specialmente S. Agostino. Questa grave 
lacuna avvertiva lo stesso Petrarca, che si travagliava di non po- 
ter leggere in greco Platone, e né pure tradotto, perchè pochi erano 
• i dialoghi fin 'allora tradotti, il Timeo col cemento di Calcidio (IV sec.) 
e il Fedone ed il Menone dal siciliano Enrico Aristippo (circa il 1157). 
Ma il Petrarca non conobbe che la traduzione del primo, e solo 
più tardi, quando cioè ebbe la ventura d'incontrarsi col dotto mo- 
naco basiliano Barlaam di Seminara in Calabria, anche i «secondi. 
Aveva già cominciato lo studio del greco, ma dovette presto in- 
terromperlo, perchè il Barlaam, suo maestro, nominato vescovo di 
Gerace, fu costretto ad abbandonare Avignone e morì poco dopo. 
Ma quei pochi mesi d'insegnamento del greco acuirono nel Pe- 
trarca il desiderio di possedere i dialoghi platonici; e pare riuscisse 
ad acquistarne, come egli stesso dice irridendo l'ignoranza degli Aver- 
roisti nelle cose platoniche, sedici dialoghi (anzi forse di più : sexde- 
dm vel eo amplius libros), di cui taluni tradotti in latino (i). Di co- 
desti libri platonici posseduti dal Petrarca ci fa testimonianza an- 
che il Boccaccio; il quale nel suo cemento a,lla Divina Commedia 
dice d'averli visti e non ha molto tempo scritti in lettera e gram- 
matica greca in un grandissimo volume appresso il suo venerabile 
maestro messer Francesco Petrarca» (2). Tuttavia si può affermare • 
che al Petrarca restò sorda e muta tutta la grecità. Quando nel 
1353 egli conobbe il legato dell'imperatore d'Oriente, Nicola Sigeros 
che gli donò un Omero, dovette accontentarsi della cattiva tradu- 
zione che ne fece Leonzio Pilato (1367). Ma il suo entusiasmo per 
la cultura greca, specialmente per Platone, egli seppe comuni- 
care al suo intimo amico Giovanni Boccaccio; che si scagliò pure 
contro le vanità e le frivolezze degli scolastici (3), e guardò al di- 
vino Platone, della cui scienza e fu fatta, ed è ancora maravigliosa 
stima quasi da tutti quegli che ai tempi che i Romani erano nel 
colmo deL lor principato erano famosi uomini; e ancora ne la fanno 
i cattolici filosofi, affermando in molte cose la sua dottrina esser - 
contorme alla verità cristiana ». (4) E malgrado che il culto verso 



(i) Vedi in proposito la memoria di G. Gentile, / Dialoghi di Platone posseduti 
dai Petrarca, nella Ross. Crii, ^di letter. ital,^ a. IX, 193 ss. e ivi, a. X, 227 ss. la 
reclusione del libro di F. Lo Parco, Petrarca e Barlaam^ Reggio-Calabria, 1905. 

(2) Commenta a Dante^ lez. XV; ed. Laterza, voi. II, p. 61. 

(3) ^^ genealogia deorum, lib. XVI, e. 13. 

(4) Commento a DanU^ lez. XVI; voi. II, p. 67. 



Digitized by 



Google 



260 MARSILIO FICINO 

^ — «-___ 



Aristotele, a difiFerenza del Petrarca, fosse in lui tanto vivo da pre*« 
ferirlo a qualsiasi filosofo (i), pure anch'egli è un rivendicatore della 
fama di Platone e riconosce volentieri che e è il vero che la scienza 
di questo famosissimo filosofo lungo tempo sotto il velamento d*una « 
nuvola d'invidia di fortuna stette nascosa, in meraviglioso prezzo 
continuandosi appo i valenti uomini la scienza di Platone; né è 
assai certo, se a venire ancora fosse Averrois se ella sotto quella 
medesima si dimorasse » . (2) Ma neanche il Boccaccio aveva dimi- 
stichezza con la lingua greca. Pure il culto che il Petrarca e il 
Boccaccio e i loro immediati successori (3) ebbero per Platone, dove 
essi presentivano essere quella vita che pulsava irrefrenabile nel 
loro spirito, portò in Italia come effetto primo l'istituzione di pa- 
recchie cattedre di greco, che la gioventù frequentava, nelle prin- 
cipali città di Italia, disertando perfino le università. 

L'anno 1423 è degno di ricordanza per il risorgimento del pla- 
tonismo in Italia, perchè proprio in quell'anno l'Aurispa e il Tra- 
versari tornando da Costantinopoli sbarcarono a Venezia con il primo 
manoscritto completo dei dialoghi platonici e dei principali neopla- 
tonici: materiali preziosi su cui si travaglerà l'umanismo filosofico 
preceduto da quello puramente filologico. Dove, però, Platone per 
quel senso di esteticità cosi diffuso fra i dotti di quel tempo era 
preferito ad Aristotele. Quel gruppo di ricercatori o di eruditi che 
fa capo a Niccolò Niccoli, ad Antonio Loschi e a Leonardo Are- 
tino, era attratto verso Platone non da un bisogno speculativo, che 
non sentiva, ma da .un atteggiamento esclusivamente estetico. 
Giacché, anche quando gli umanisti si trovarono dinanzi agli ori- 
ginali greci, essi subivano l'influenza di Cicerone e attraverso alla 
magniloquenza di costui, maestro di stile, intendevano il pensiero 
greco. Non per nulla Leonardo Aretino proclamava altamente: 
Futi pkilosophia clim ex Graeda in lialiam a Cicerone traducta aique 
aureo ilio eloqueniiae fiumine irrigata {4). Per amore a codesto aureo 



(i) l^fXi^ Amorota Visione^ e. IV, pone Aristotele nel primo saggio accanto alia 
filosofia. Nel De Geneal, deor, lib. XIY, cap. 9, lo chiama • e caelesti ingenii vinim et 
Perìpateticornm prìocipemp hilosophomm » . 

(2) Nella lez. XV del Commento, voi. II, p. 61 dell'ediz. ciUta. Inoltre il B. cita 
spesso la Repubblica, ma non la conosceva direttamente. 

(3) Colnccio Saiutati, Luigi Marsili ed altri ancora continuarono, come è noto, la 
nobile tradizione del Petrarca e del Boccaccio. Cfr. F. Fiorshtino, // Ritorgimento^ filo' 
Sùfico nel Quattrocento, Napoli, 1885 pp. 183 sgg. ; e GKifTlLB, op. cit,, I, 196 ss. 

(4) Leonardi Aretini ad Petrum BBoUum Jstrum diqiogus ed. Klkttx in Beitr. 
M. Gesch, u. JJten, d. Jtal, Gelehrtenrenaiss „ Greifswald, 1889. 
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fiume d'eloquenza, che accendeva tanto gli umanisti, Leonardo,, 
anche per le vive sollecitazioni che gli venivano dal Salutati e dal 
Niccoli, si propose di tradurre tutti i dialoghi di Platone, ma non 
ne portò a compimento se non pochi, cioè il Fedone e il Fedro (i), 
le Lettere (2), il Gorgia {i), il Criione e Y Apologia (/^), Verso il 1459 
Pier Candido Decembrio, figlio del famoso umanista Uberto (1329-14 7 7) 
pubblicava una traduzione della Repubblica^ dedicata^ al suo mece- 
nate Duca di Glocester, e quasi nello stesso torno di tempo il si- 
ciliano Antonio Cassar! no ne pubblicava una seconda. Né a questo 
punto si può tacere della pessima traduzione delle Leggi di Giorgio 
di Trebi sonda, né di quella pregevole, invece, del Carmide, dovuta 
al dottissimo Poliziano. 

Questo interesse crescente per le cose platoniche, che segnata- 
mente nella Toscana è cosi fervido, può farci comprendere adegua- 
tamente Taccoglienza entusiastica, che ebbero Gemisto Pletone e il 
cardinal Bessarione, i quali, sebbene vagheggiassero un ideale di- 
verso, erano entrambi platonici ; ma il primo ha un'importanza su- 
periore nella storia del platonismo italiano in particolare, perchè 
con la sua propaganda instancabile apprestava ed additava parec- 
chie fonti originali, di cui si gioverà largamente Marsilio Ficino (5). 

Per Pletone tutti gli scrittori neoplatonici, ma in modo speciale 
Porfirio e Proclo, riapparivano come gli interpreti più sicuri della 
filosofia platonica; la quale a sua volta non era se non il momento 



(i) Questa traduzione porta la dedica ad Innocenzo VII. 

(2) Alla Bibl. Nazion. di Firenze il ms. latino 16581 contiene la traduzione delle 
Lettere falsamente attribuitef a Platone, accompagnata da una lettera dedicatoria a Cosimo 
dei Medici. 

(3) Terminata a Ferrara il 23 marzo 1437, come ci fa sapere lo stesso Leonardo. 

(4) Sono note ianche le sue traduzioni dei libri aristotelici e specialmente dei Libri 
£ccnomici, dedicati a Cosimo dei Medici, i io libri degli JStici Nicomachei^ dedicati a 
Martino V, i Libri Polìtici^ di cui un suo discepolo, Palla Strozzi, aveva fatto venire da 
Costantinopoli il testo greco. Del valore di queste traduzioni e delle discussioni a cui 
esse diedero luogo è superfluo qui parlare ma cfr. in proposito Fiorentino, pp. 184- 
188; e Gentile, o. c, lib. II, cap. 2. 

(5) Quanta sia stata V influenza di Platone nel circolo platonico di Firenze ce io 
fa sapere lo stesso Ficino nella prefazione alla sua traduzione delle Enneadi di Plo- 
tino : « Magnùs Cosmus Senatus consulto patriae pater, quo tempore concilium in Grae- 
cos atqne Latinos sub Eugenio Pontifice Florentiae tractabatur Philosophum graecnm no- 
mine Gemistum, cognomine Plethonem, quasi Platonem alterum, de mysteriis Platonicis 
disputantem frequenter audivit: e cuius ore ferventi sic afflatus est protinus, ut inde 
Academiam quandam alta mente conceperit, hanc opportuno primum tempore parìturus » 
{Oper^, II, p. 1537). 
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più importante d'un lungo processo storico, che attraverso Pitagora 
risaliva fino ad Ermete Trismegisto e Zoroastro. Era naturale che 
in una siffatta costruzione fantastica della storia del platonismo 
non fosse riservato nessun posto ad Aristotele, che fu il più reciso 
negatore delle imaginazioni 'filosofiche come quegli che ebbe sem 
pre un senso assai desto del determinato, del concreto. Donde 
Tav versione di Pletone per il grande Stagirita, in parte condi- 
visa dalla corrente platonica, che continuava a svolgersi con cre- 
scente entusiasmo, e che ebbe l'espressione più significativa nel 
famoso libello: Ile^l &y 'Apicrtoté^Tìg ngòq nXdtcova 8iaq)ée6tai, cono- 
sciuto comunemente col titolo latino: De Plaionicae aique AristoU- 
licae philosophiae differentia (i)\ dove fece impressione non tanto il 
paragone arbitrario e falso istituito tra i due grandi filosofi del- 
l'antichità quanto la novità di certi concetti respiranti un'atmosfera 
acre di mistero, che parve adatta* a molti spiriti che s'aggiravano 
sulle ceneri della Scolastica protesi a spiare ogni favilla, ogni 
dottrina che fosse capace di dare un nuovo avviamento alla reli- 
gione e alla filosofia. Le grandi crisi spirituali producono sempre 
scombuiamenti di coscienza tali che quasi per un'intima necessità 
si è tratti ad idoleggiare qualsiasi dottrina che si presenti in op- 
posizione a quella precedente. Onde non può stupire se i tardi su- 
perstiti del peripatetismo come Gennadio e Gaza non trovassero 
più nessuna eco presso i loro contemporanei, laddove Andronico di 
Tessalonica e Argiropulo fossero acclamati come restauratori della 
filosofia. 

L'ultimo specialmente che insegnò successivamente a Padova, 
Firenze e Roma con la paiola viva, che destava entusiasmi, tanto 
che l'Acciainoli non si peritava di chiamarlo vetere illa Graecia 
di^nus{2), e cogli scritti, fra cui la traduzione del commento del- 
l'alessandrino Porfirio, ebbe un'influenza grandissima sulla gip- 



(i) Nella Bibl. Naz. di Firenze si conserva il ms. orìginale che porta il n. 70 del 
fondo grecò, dove c'è anche uc altro scritto importante per la conoscenza del platonismo 
suceessivo, intitolato: SirpceqxxXaioai^ Za>QoaoT(^eCci)v xol IIAatcdvìxó^v 5oYfUÌto>Y, 
che combatte aspramente l'aristotelismo. . 

(2) In una lettera allo stesso Argiropulo pubbl. da G. ZiPPEL in Per la biografia 
dell' Argiropulo {Giorn, si, di lett. ital., voi. XXVIII, pp. 94-95). Per l'efficacia dei- 
rinsegaamento dell 'Argiropulo vedi, oltre il Poliziano 1. e, V Epistolario del Filelfo e. 
94* e quel che dice rAcciaiuoli 'nella prefazione alla sua Expositio super libros ethico- 
rum Arisiotelis^ in novam traduci, Argyropuli Bisantii nell'Mgb. C. I,I0. (Della 
ToMLE, o. e. p. 382). 
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ventù studiosa. Ma quegli che può considerarsi come spiritualmente 
più affine al nostro Ficino è il cardinal Bessarione, in cui la ste- 
rile lotta fra i peripatetici si compone in un culto vivo ma misurato 
verso Platone, che non gli vieta di tenere in grande stima Ari- 
stotele. Anche quando egli sente il bisogno di prender posizione 
contro le sfacciate falsificazioni contenute nel libello di Giorgio di 
Trebisonda e scrive i suoi In calumniatorem Platonis iibri IV{\), di- 
mostra la sua finezza di spirito superiore e una serenità ammire- 
vole. E a lui si deve se la Chiesa che dapprima aveva guardato 
ostilmente il movimento platonico, dove scorgeva un panteismo 
rinnovato e un paganesimo rinato, cominciò, dopo, a considerarlo 
con simpatia. Difatti la dottrina di Platone, passata attraverso 
alle dottrine neoplatoniche e orientali per opera di Gemisto Ple- 
tone e divenuta quasi palladio d*un paganesimo nuovo, si dimo- 
stra invece, col Bessarione, capace di sviluppare il contenu- 
to della dogmatica cattolica. In tal modo l'alleanza del cristia- 
mesimo col platonismo, voluta dalla corrente toscana si veniva 
rinsaldando. Platone, che i Padri della Chiesa, come fa rilevare il 
Bessarione, avevano tesaurizzato per l'apologia del cristianesimo, 
non fu soltanto un uomo sapientissimo e d'un genio affatto straor- 
dinario, ma colui che si avvicinò alla verità della rivelazione tanto 
quanto era possibile ad un pagano (2). Onde aveva ragione l'Argi- 
ropulo di esultare quando apparve il libro del Bessarione, al quale, 
fra l'altro, scriveva: e In primis autem tanti tibi beneficìi obnoxii 
sunt Latini, neque enim posthac huiusmodi ineptiis seduci poterunt et 
ea, quibus ab Aristotele carpi Plato videretur, ita ut capìenda sunt, 
accipient» (3). Ma più decisiva e più profonda fu l'influenza, come 
si è notato, che l'opera del Bessarione esercitò nello spirito di 
Marsilio Ficino. Il quale non fece altro che sviluppare la tradizione 
platonica italiana e, più propriamente, toscana, temperata dalle cau- 
tele critiche che il Bessarione aveva usate. Giacché, siamo ben lon- 
tani, sebbene talune espressioni lo facciano credere, da quell'entu- 



(i) È il titolo, com'è noto, della traduzione latina, la quale ebbe varie edizioni. 
L'originale greco in 3 libri si trova nella Bibl. Vaticana. 

(2) In calunmatorem^ II, 12 p. 326 (Venezia, 1516) : < cum iam perspicuum 
^sit., . Platonemqne . . . non modo doctissimum . . . verum etiam catholicae fidei ventati, 

quatenus gentili homini licuit, proximum fuisseetc. ». 

(3) Vedi presso Bonaventura Malyasio, Compendio historico della venerabile 
basilica dei SS, dodici Apostoli di Roma, Roma, 1675 p. 222 sgg., (citato dal Dblla 
Torre, 0. e, p. 475-476). 
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siasmo fanatico, quasi irrazionale del Petrarca che poneva i Dialo- 
fhi platonici sullo stesso piano dell'Evangelo. Il platonismo che si 
fonde col cristianesimo diventa fede ardente nel Ficino, ma non a 
tal punto da ottundergli la visione della differenza storica fra Tuno 
e Taltro ; sebbene nella giovinezza egli avesse avuto un culto cosi 
fanatico verso Platone che, secondo una. tradizione che potrebbe 
avere un certo fondamento, amasse tenere accesa dinanzi alla ima- 
gin del grande filosofo ateniese una lampada notte e giorno. 

Anzi, trovandosi in una tale situazione spirituale egli scrisse 
per prima cosa la Vita di Platoru, dove accolse ad occhi chiusi 
tutto quello che di leggendario correva sul conto di Platone. Senza 
dire che essa è una vera e propria apologia, e però ha un valore cri- 
tico scarsissimo, benché qua e là vi si riscontrino considerazioni non 
trascurabili. Tuttavia ha per noi una grande importanza, come un 
documento notevole per la conoscenza delle fonti del pensiero fici- 
niano. Giacché non è possibile intendere il valore storico del pla- 
tpnismo, che il Ficino ricrea cosi originalmente, se non addi- 
tiamo quelli che furono i diretti ispiratori di lui. Ora per l'appunto 
nella Vita di Platone ciò che colpisce di primo acchito è il rife- 
rimento ai Padri della Chiesa, S. Girolamo, Dionigi l'Areopagita, 
Eusebio, Cirillo, S. Agostino. Segnatamente Dionigi l'Areopagita 
non è per il Nostro un semplice Platonicus Christianusque theolo^tis, 
sì bene il Platonicae disciplinae culmen, et Ckristianae Theologiae co- 
lumen(\\ E in una lettera, che egli dirige al suo amico Pierleone, 
il celebre filosofo-medico spoletino, la sua ammirazione per Dionigi 
è tanto grande da fargli scrivere che egli ama Platone in Giam- 
blico, lo ammira in Plotino, lo venera in Dionigi; anzi, sospetta 
che i platonici più antichi di Plotino, Ammonio ed Eunomio aves- 
rero letto i libri di Dionigi, i quali non sa per quale calamità della 
Chiesa rimanessero nascosti, e soggiunge, che in Plotino e Giam- 
blico, dopo, furono infuse le scintille veramente platoniche di Dio- 
nigi {2). Dal che si deduce chiaramente quale grande stima facesse 



(I) Opera^ II, p. 1013. Cfr. anche Bpist, lib. XII, p. 960, dove il F. dando no- 
tizia a Germano di Ganay dell'invio della sua traduz. di Dionigi scrìve : e Videtìs (ut 
spero) mox nonnullos hinc ad te Platonicos venientes. Vidisses et Areopagitam simnl 
Platoniconim culmen, si nunc eo habitu, quietipsum et te decebat accedere potuisset». 
Infine vedi Opera^ II, p. 1189, dove si parla della Mistica Ttologia di Dionigi. 

(a) L'autenticità dei trattati attribuiti a Dionigi fu impugnata per la prìma volta 
alla conferenza religiosa di Costantinopoli nel 533, rivendicata, invece, dal papa Martino V. 
che fu poi seguito da tutto il M. E. Nel Rinascimento venne di nuovo impugnata dà! 
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il Ficino delle opere di Dionigi e perchè s'inducesse a farne la 
traduzione che forni di commentari diligenti e acuti. Ma, sopratutto, 
piaceva a lui quel furore bacchico o dionisiaco che è proprio del 
Pseudo-Dionigi, talché e egli confessava che per tradurlo e interpre- 
larlo adeguatamente occorreva un divino furore (i). Da cui si sen- 
tiva cosi agitato che riusci a tradurre e a commentare, dopo la 
stesura della Teologia platonica e del cemento alle Enneadi (2\ la 
Mistica Teologia e i Nomi Divini in maniera mirabile. Difatti egli 
non è semplice traduttore ed esegeta, ma un cementatore vigile e 
penetrante che sa porre la figfura del pseudo-Dionigi sovra un piano 
superiore di gran lung^ a quello di Plotino, Giamblico e di Pro- 
clo. Cosi, p. es., quando si tratta di determinare la natura di Dio, 
dopo aver esposto le opinioni panteistiche dei tre grandi neoplato- 
nici sopra ricordati, fa appello alla dottrina teistica del pseudo- 
Dionigi, quem, dice egli, libentissime sequimur (^). E non solo ai 
Neoplatonici, ma anche allo stesso Platone antepone TAreopagita ; 
« la ragione è mplto chiara per lui, giacché «« Dionysium Plato- 
nis tanquam pH philosophi sectatorem alienai declaramus, ipsum tamen 
non solum caeteris ^latonicis propter doctrinae Platonica^ culmen verum 
^tiam ipsi Plotoni propter novum veritatis Christianae lumen aniepo- 
nendum esse censemusi^ (4). ' 

Sicché il Ficino ritenuto dai manualisti della filosofia come un 
riproduttore del neoplatqpismo mostra qui, invece, d'avere una co- 
scienza profonda del valore e della g^rande superiorità della e nuova 
luce della verità csistiana», di cui il pseudo-Dionigi a lui pare il 
più degno realizzatore. Indubbiamente, Tammirazione che il Ficino 



Valla e poi nel 1666, dal Dallaeus. Il Baur ritiene che l'autore di codesti trattati fu 
fin cristiano che era d'acCordo con Proclo, ma questa opinione non regge se si consideri 
4:he il loro contenuto è essenzialmente cristiano e teistico. Cfr. J, Stiolmaye, Dos 
Aufkommen de'r pseudo-dionysischen SchrifUn und ihr Eindrtngen in die christliche 
Literatur bis Bum Lateranioncil, Feldkirch, 1895. ^^^' ?^^ ^^ bibliografia critica anche 
il D« WULF, ó. e. p. 103. 

(1) «... Dionisyaco mero Dionysius noster ebrius exultat passim. ESiindit aenig- 
mata, concinit dithyrambos. Itaque quam arduum profundos illius sensues intelligentia 
penetrare . . . Idem profecto od id facile conseqnendum necessarius omnino nobis di- 
▼inns est furor»: Opera ^ II, p. 1013. 

Il BAUMGA.&TSN allorché sostiene che nei nomi stessi adoperati dal pseudo-Dionigi 
non c'è che l'applicazione dei misteri dionisiaci ai cristianesimo (Cfr. Fiorentino, o, c, 
p. 98) non fa in sostanza che ripetere quello che aveva rilevato il Ficino. 

(2) Vedi Opera^ II, p. 1016 e passim^ 

(3) Jvi^ p. 1019. 

(4) Nel Proemio alla traduzione, dei Nomi Divini {Opera, II, p. 1924). 
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ha per l'autore dei Nomi Divini e della Mistica leologia è esagerata; 
ma a noi per ora giova rilevare l'influenza grande che questi eser- 
citò sul pensieso di lui. Infatti nel suo comento alle traduzioni del- 
l' Areopagita non è raro il caso che per chiarire taluni concetti dif- 
ficili o oscuri, egli ci rimandi alla sua leologia platonica o ai suoi 
Commentari su Platone e Plotino. Il che è una prova evidente che 
il Ficino, come per altri tanti pensatori del M. E, e del Rinasci- 
mento, fu condotto dall'opera del pseudo-Dionigi, che conobbe con 
le modificazioni che vi apportò Massimo il Confessore (580-662) 
nei suoi commenti, in cui la mediazione tra Dio e l'uomg era 
spiegata col concetto dell'amore. Questo concetto, come ' vedre- 
mo, è fondameptale nella filosofia del Ficino; il quale accenna ai 
comentatori latini e greci (i) del trattato De nominibus, ma non 
menziona nessuno di essi. Pure dall' insistenza con cui, special- 
mente nella sua Teologia platonica, egli cita il nome di Scoto 
fra i platonici più famosi, si può congetturare legittimamente che 
egli si sia servito della traduzione e del comento dell'Erigena, che, 
com'è noto, fece l'uno e l'altro per l'incitamento di Carlo il Calva 
(858) (2). Né il Ficino si dovette servire solo «della traduzione e 
del comento fatti dall'Erigena, ma anche, specialmente nella espo- 
sizione ed elaborazione delle sue dottrine, del famoso trattato De 
divisione naturae. E, benché egli non citi mai codesto trattato, che 
é Yopus maius dello Scoto (3), probabilmente perché odorava troppo 
ancora di eresia, pure egli vi attinge per la determinazione di ta- 
lune teorie (4), quali la rappresentazione di Dio.come conte 
cause primordiali e la risoluzione cosmica delle cose in Dio. Che 
sono, senza dubbio, di sapore neoplatonico, ma a cui lo Scoto era 
arrivato senza conoscere nell'originale nessuno dei pensatori del 
neoplatonismo, ma servendosi unicamente dei libri degli scrittori la- 
tini e segnatamente di S. Agostino. 

(Continua), GIUSEPPE Saitta. 



(1) Opera^ II, p. 1024. 

(2) Cfr. H. Omont, Manwcrit des oeuvres de S. Denys VAréopagite envoyé de 
Costantinople à Louis le Débannaire en 827 in Revue des études grecgues, 1904. 

(3) Esorbiterebbe dai limiti del nostro lavoro accennare anche fugacemente all'im- 
mensa influenza esercitata dall'Erìgena sul pensiero medievale, ma rileviamo soltanto cbe 
nel XIV e XV sec. l'opera capitale di lui era molto difiìisa. Di essa, oltre l'indicaaàone 
in due cataloghi rimangono parecchi maDoscritli di quel tempo. Vedi Manitius« Gesck, 
lat, Litt, d, Mittelalters^ Munich, 1911, p. 323. 

(4) Theol. platom'ca, lib. XV, e. 2, p. 330 e anche lib. XIV, e. 9, p. 320. 
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IL CONCETTO DELLA STORIA 
E LA STORIA DELLA FILOSOFIA(') 



I. 

Il cominciamento della storia della filosofia si pone nel sec. XIX» 
in parte a ragione, in parte a torto. Poiché storie della filosofia ab- 
biamo anche prima, in ispecie per chi, a buon diritto, consideri 
come storia, la storia contemporanea, attuale. Non sono forse sto- 
ria i meravigliosi dialoghi platonici, dai quali le figure dei sofisti 
e d'altri fondatori di scuole filosofiche in Grecia balzano chiare, 
determinate, viventi ? E non è storia della filosofia il libro primo 
della Metafisica aristotelica che disegna con pochi e vigorosi tratti 
tutto lo sviluppo della filosofia greca, o il I del De anima che, di- 
scutendo tutte le dottrine psicologiche delle scuole greche, integra 
e completa il Fedone platonico ? Sono, da alcuno si dirà, libri di 
polemica, e non di storia. Ma forse la polemica di Platone e di 
Aristotele si esercita contro vóti fantasmi, o contro dottrine imperso- 
nali ed indeterminate, o non piuttosto la vera polemica dell'uno e 
dell'altro consiste nel determinare e chiarire i limiti di ciascuna 
delle dottrine che combattono, e perciò nell'i ndividuarle storica- 
mente ? Carattere più schiettamente polemico hanno le discussioni 
dei nostri filosofi del Rinascimento prò o contro Aristotele; in ispe- 
cie se guardiamo ai libri di quello strano Patrizzi che furono fonte 
e miniera di argomentazioni contro Aristotele. Ma anche lì la filo- 
sofia si mostra appunto come discussione storica di se medesima. 
£ lo stesso Cartesio che si propone di instaurare ab imis la filosofia, 
rinnovandola tutta, non procede col suo metodo naturalistico alla 
discussione della filosofia che lo ha preceduto e quindi ad una pri- 
ma storia naturalistica di essa, cattiva storia che spersonalizza 
i concetti e i sistemi e li combatte astrattamente, ma storia ? Ma su- 
bito dopo di lui vediamo la filosofia del Locke impiantarsi come 
discussione diretta, e però ricostruzione (noh sempre intelligente), 
delle dottrine precedenti ; e la filosofìa del Leibniz, a sua volta,^ 



(i) Prolusione ad un corso lìbero di Storia della filosofìa, letta il i6 gennaio 1930, 
nella R. Università di Palermo. 



Digitized by 



Google 



288 VITO FAZIO-ALLMA VER 

porsi come intelligente discussione e ricostruzione della filosofia del 
Locke e coscienm storica della filosofia medievale crìticamente ri- 
veduta e ricreata. E lottando punto per punto con la filosofia degli 
empiristi si costruisce la filosofia del Kant. Ma sopratutto lo Hegel 
presenta una filosofia che è satura dello svolgimento di tutta la fi- 
losofia antecedente, potendosi considerare la sua Logica come una 
ricostruzione sub specie aeierniioHs della* storia della filosofia. E da 
lui evidentemente il Cousin trasse il concetto dell'eclettismo, che 
è un falso storicismo, dando origine alle prime storie della filosofia 
nel senso volgare, storie che in quel torno §i incominciarono a scrivere 
in Francia ed in Italia come in Inghilterra e Germania. Storie dimen* 
tjcate, cotne, tra noi, quelle del nostro Borrelli e del Winspeare(iì, che 
pure diedero impulso a quella scuola napoletana di filosofia che do- 
. veva restaurare il movimento filosofico in Italia. In questo momento 
si dice è nata la storia della filosofia. Perchè ? La ragione che ab- 
biamo accennata, del carattere polemico delle ricostruzioni storiche 
nei filosofi da noi citati, è valida fino ad un certo punto. Non c'è 
infatti storia della filosofia che non sia in qualche modo polemica, 
o se vogliamo attenuare il termine, critica. Salvo naturalmente 
quelle storie che non son tali, ma indigesti centoni e radunamenti. 
Ma anche in esse il diavolo mostra qua e là la sua coda. Sicuramente, 
secondo un certo modo di intendere, storie delia filosofia sono solo 
quelle dei non filosofi, cioè di coloro che hanno voluto guardare 
in faccia a tutti i filosofi o a un periodo della filosofia, senza avere 
una opinione filosofica, e, quel che è peggio, senza riuscire a for-' 
marsene una in questa loro fatica. Ma dove sono queste storie, 
nelle quali i sistemi sarebbero esposti nella loro genuina esistenza, 
e lo storico non avrebbe un pensiero suo ? Potremo noi pratica-- 
mente valutare da poco questo pensiero, ma esso c'è sempre, poiché 
i sistemi devono pur essere in qualche modo ripensati, e questo 
ripensamento è un pensiero. Qual'è dunque la novità del sec. XIX ? 
Io credo sia questa: che tutti i filosofi si sono convinti della ne- 
cessità di fare i conti, non con questa o quella filosofia, ma con 
tutte le filosofie della nostra civiltà, e qualcuno ha anche creduto 
necessario, come il personaggio platonico del Fedone, mettersi in via 
per rOrìente in cerca* d'estranei paesi e d'estranei sistemi. Questa 
necessità è nata dall'aver reso giustizia a tutte le epoce storiche. 



(I) Vedi G. Gentile, Dal Genovesi al Galluppi, Napoli, 1903, cap. IV, 15-18, 
cap. VI, 16-17. 
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Mentre Tantichità non conosceva che la nazione chiusa in se stessa, 
il popolo solo col suo dio e contro tutti gli altd ; mentre il Medio 
Evo non voleva riconoscere altro pensiero che il cristiano e mentre 
univa tutti i popoli nel cristianesimo negava l'umanità e la verità 
a chi non era cristiano, come già il greco al barbaro; mentre il 
Rinascimento riconosceva il valore al pensiero classico ed, al suo 
proprio, e lo negava al Medio Evo; ed il secolo dell'illuminismo» 
continuando in qualche modo nella stima del mondo classico, si fa- 
ceva sempre più esclusivo ammiratore di se medesimo ; il sec. XIX 
si apriva con la restaurazione del valore del Medio Svo, inteso in 
qualche modo solo allora, e ciò senza perder di vista il mondo classi- 
co ed il Risorgimento e non senza fondare esplicitamente la pretesa- 
ai proprio attuale valore. E noi, nutriti e rafforzati in queirindirizzo, 
abbiamo inteso sempre più il valore di ogni cosa ariana, e di tutta 
la storia umana, e tutta abbiamo cercato di riviverla, restaurando 
Aristotele e PJlatone, ripensando Agostino ed Anselmo, innalzando 
sugli altari Bruno e Caimpanella, tornando e ritornando al Elant, 
all'empirismo e al cristianesimo* Secolo di eclettici, secolo di stori.ci,' 
che perciò, pensa qualcuno, non ha instaurato un vero e nuovo grande 
pensiero. Dov'è un nuovo Kant, un nuovo Hegel, un nuovo Bruno ? 
Io non lo indico, ma richiamo l'attenzione sul fatto, che questa 
infecondità è solo apparente. Poiché il sec. XIX ha instaurato 
un nuovo e profondo concetto, superando in ciò tutti gli altri secoli; 
ha istaurato una nuova e più vera giustizia. Ha cioè ' veramente 
e sicuramente inteso il concetto dell'umanità, di quell'umanità che 
non solo riluce per ogni loco del mondo quale il geografo può 
indicarcelo, .ma per noi riluce fin nei morti fossili, riluce nella 
caverna dei neo-litici, nell'arte rozza primitiva come nel ridon- 
dante barocco, nel pensiero di Talete come in quello dello Hegel. 
Concetto, che costituisce appunto la nuova storicità. Momenti sto- 
rici sono bensi tutti quelli che abbiamo indicato, ma semplici mo- 
menti storici; poiché tutta la realtà allora si cercava o nell'idea 
o nella forma, o nella sostanza o nella causalità; ma non ancora, 
o non abbastanza nell'umanità. Ma oggi nell'umanità si ricerca, e 
poiché l'umanità è questo autoprodursi del mondo, che noi chia- 
miamo storia, e cerchiamo nella storia, la storicità è la nuova 
scoperta del sec. XIX, che è perciò il padre di tutte le storie, E 
quella nostra è la più v6ra storia della filosofia perchè solo ora ab- 
biamo pienamente inteso la storicità della filosofia stessa. Poiché 
Platone e tutto il platonismo fino ad Hegel, nel quale di tanto in 
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tanto torna ad echeggiare Platone, pensando una verità trascen- 
dente, alla quale il pensiero doveva adeguarsi, non potevano ren- 
dere veramente giustizia a tutto il pensiero a tutta la filosofia umana. 
E solp dopo Hegel, in quanto si vince il platonismo e si rende 
giustizia a tutti i filosofi, si instaura il nuovo concetto della verità 
progressiva ed auto-creantesi. 

II. 

Indaghiamo pianamente questo concetto della storia, cominciando 
dal suo aspetto soggettivo. Noi abbiamo certamente superato la 
posizione degli empiristi del principio del secolo che si chiedevano 
appunto se una storia fosse possibile, se la storia potesse avere 
carattere scientifico, fosse anzi una scienza come quelle della na- 
tura, capace di attingere la prova della verità; senza essere tornati 
al concetto vichiano che è possibile solo una conoscenza storica» 
noi siamo senza dubbio più proclivi a credere nella possibilità della 
storia, scienza deirumano, che nella possibilità d'una scienza della 
natura che non sia la storia della nostra natura, della natura quale 
si risolve in noi esseri viventi e pensanti. Ma ancora ci aduggia 
sul cammino una falsa concezione della obbiettività della storia. 
Come già il sofista g^eco si fermava sulla soglia delle scuole filo- 
sofiche ioniche e dinanzi alla molteplicità dei sistemi irrideva al 
sistema ed alla serietà del pensiero; come lo storico antistorico. 
Sesto Empirico, ponendo tutte nello stesso piano le opinioni filoso- 
fiche, negava loro ogni valore, poiché né tutte insieme potevano esser 
vere, né ad una poteva attribuirsi valore, senza che Taltre si ribel- 
lassero e non l'atterrassero; cosi il sofista di oggi, l'eterno sofista che 
l'umanità si trascina dietro e che ha anch'esso la sua funzione umana» 
ci mostra le innumeri storie e degli umani avvenimenti e degli 
umani pensieri, e ci chiede quale fra tutte sia la vera; e se sia pro- 
prio possibile salvarne una che sia lo genuino specchio della ve- 
rità quale egli la vagheggia, con mente medievale, di là dall'attività 
umana. 

Se la sua esigenza fosse giustificata, non ci resterebbe che ne- 
gare la storia ed in ispecie quella della filosofia, poiché nessuna 
storia di tale oggettività io saprei mostrarvi; neppure una che fosse 
una raccolta di testi filosofici genuinamente trascritti e posti insie- 
me senza una parola di commento; poiché neppure una tale collezione 
potrà farsi senza un autonomo concetto della filosofia, posto il 
quale una collezione si aprirebbe con Hegeles eludendo, che so io. 
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il Cabanis ; ed un'altra sacrificherebbe al Cabanis, per esempio» mae- 
stro Eckehart. Così una storia generale deve, se pure vuol raccon- 
tare tutti i fatti deirumanità, assurdo proposito d'impossibile at- 
tuazione, scegliere quali son fatti degni d'esser chiamati umani. 
Né mi si opponga che se la scelta è giudizio, si può pure giudi- 
ziosamente scegliere con tal criterio da contentare tutti. Chi mai 
contenterà tutti ed in ispecie Vinvidum genus philosophorum f A 
parte gli scherzi, non Ul per esempio THOffding, che pure si pro- 
poneva di esporre tutta la filosofia europea obbiettivamente, tra- 
scurata la nostra filosofia (Galluppi, Rosmini, Gioberti) con lo spe- 
cioso pretesto che non aveva avuto alcuna im'portanza per il pen- 
siero europeo (quasi che l'Italia non sia in Europa) disconoscendo 
cosi tutto il movimento di rigenerazione nazionale da quelli 
originato ? Ed in questo errore non è egli caduto perchè la 
sua obbiettività era una povera soggettività? Poiché questa 
pretesa obbiettività, dove ha tentato di attuarsi, appunto l'ha fat- 
to cercando di ridurre alla* più povera espressione il criterio di 
scelta, di modo che il crivello mentale lasciasse passare non pur 
farina, ma crusca e cruschello, e quant'altro mai vi fosse, soppri- 
mendo, che cosa? In fondo, la filosofia. Poiché questo è il bivio 
della storia della filosofia : o noi ripensiamo il nostro autore,- e 
possiamo farlo solo ricostruendolo e cercando il principio del 
sistema per organarlo, ed 'individuarlo e perciò coglierne il limi- 
te ed il valore; e ciò facendo, facciamo della filosofia la nostra 
filosofia, ed il nostro lavoro apparirà a tali critici privo di obbiet- 
tività, cioè personale, nostro; o noi ci facciamo a riprodurre l'autore 
tale qual é, senza lasciarci trascinare a ripensarlo, e sforzandoci di 
meccanizzarci più che é possibile nell'esposizione, e allora perderemo 
la filosofia, cioè cadremo, comunque si cerchi di sfuggirvi, in quella 
forma di scetticismo per cui tutti i pensieri sono ugualmente veri 
e perciò nessuno è vero, trionfante, signore della vita. Un criterio 
ci viene, qui, suggerito dall'empirismo: dividete l'esposizione obbiet- 
tiva del sistema, dalla critica. Oh quanto ingenuo questo criterio I 
poiché la nostra esposizione é essa stessa forzatamente una scelta» 
un giudizio, un ripensamento, e quindi si risolverà nella afiferma- 
zione del sistema esposto o nella sua negazione. Gli espositori sono 
sempre dei testimoni, ed i testi per quanto spassionati non potranno 
non risultare infine o a favore o ai danni dell'accusato. L'obbiet- 
tività in questo senso, non è dunque possibile. Ogni storico è sog- 
gettivo. Tutte queste storie che noi abbiamo, non sono altro che- 
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il sistema soggettivo dello storico. Corrispondono esse al lóro ob- 
bietto, quando parlano d'un autore? Ci dicono dio che esso ha 
pensato? Impossibile determinarlo, assicurarlo. Quando infatti moi ' 
verremo ' incontro ad ogni autore ad accusare d'aver falsato la sto- 
ria, che gli opporremo, se non il nostro concetto di quella storia ? 
Ma prima di cadere in questo scetticismo bisogna' indagare se per 
caso non sia falso il concetto deirobbiettività nel nome del quale 
abbiamo combattuto. ^ 

III. 

Il nostro Rosmini distingueva il concetto della extrasoggetti- 
vità dal concetto deirobbiettività. L'extrasoggettività è Tobbietti- 
vità empirica, sensibile; Tessere degli oggetti fuori di noi in quello 
spazio che, sia ente o intuizione pura, è pur solo valido per una 
parte della realtà, come ben notava Platone nel Timeo, là dove 
dice che noi sogniamo quando affermiamo e esser necessario che 
tutto quello che è si trovi in qualche luogo e occupi qualche spa- 
zio, e che quello che non è né in terra, né in qualche luojfo del 
cielo, non é niente». 

Ma lo stesso Platone poco più sotto finiva col fare anche lui 
un'arbitraria estensione dei concetti validi per le cose che sono, nello 
spazio, alle idee; dicendo che e finché, una cosa è una cosa, e una 
altra é un'altra (e si riferisce alle idee reali), nessuna delle due può 
esistere nell'altra in modo da essere insieme una cosa sola e due > . 

Cosi Platone stesso diede l'esempio dell'applicazione alle idee 
del concetto d'impenetrabilità, valido esclusivamente per la ma- 
teria, e per le idee solo appunto in quanto si materializzano, cioè 
se ne fa delle entità per sé stanti ed escludentisi. E questo rimase 
poi il concetto dell'obbiettività; cosi che obbiettivo si disse un pen- 
siero sempre che gli corrispondesse una res esteriore al soggetto 
pensante empiricamente considerato, e fosse pure una res-idea, £ 
vero che i filosofi spesso intravvidero un'altra obbiettività, e che 
Kant in ispecie abbastanza chiaramente la definì quando disse 
soggettivi i giudizi, se le rappresentazioni vengono riferite ad 
una coscienza in un soggetto particolare ed in esso riunite; e 
oggettivi, se vengono unite in una coscienza in genere,, cioè in 
modo necessario (i): definizione dalla quale esula completamente il 



(I) Prolegamenay ed*. Rosenkranz, 1B58, p. 66. 



Digitized by 



Google 



. IL CONCETTO DELLA STORIA E LA STORIA DELLA FILOSOFIA 293 

concetto di esteriorità ed extrasoggettività. A questa concezione 
si rifa il Rosmini quando concepisce l'oggettività come il pensiero 
diyinpi, il pensiero assoluto; nonostante la sua incertezza (o nega- 
tività) nei riguardi dell'immanenza di questo pensiero assoluto. Come 
trasferire infatti il concetto della sensibile extrasoggettività nel 
campo delle idee ? Un' idea non è fuori di me, non è fuori della 
coscienza senza cessare d'essere idea. Se l' idea è un universale, la 
sua oggettività non può essere la sua duplicazione, cioè l'esistenza 
fuori di noi d'un suo doppio, a lei in tutto corrispondente; questo 
doppio non potrebbe essere universale perchè sarebbe una cosa, e 
come tale particolare. Un esempio evidente lo troviamo proprio 
nella storia della filc^fia. L'obbiettività ddlla esposizione storica 
dovrebbe consistere nella corrispondenza di questa esposizione ad 
un archetipo che sarebbe il pensiero consegnato in libri e scrìtti 
dall'autore. Ma che cosa è^ questo archetipo ? Carta, carta sporca di 
neri caratteri, carta accumulata sugli scaffali, un metro, due metri 
di volumi, un chilogrammo dì opere; finché un pensiero che legge 
non l'animi, non lo riviva, rifacendolo pensiero. Allora è ancora 
un sistema filosofico; ma allora io non so più distinguere Topera 
di colui che pensa storicamente e Topera pensata, in modo da cercar 
la corrispondenza di quella a questa. 

L'atto le fonde insieme in una vita inscindibile; onde ben a 
ragione ammiriamo il De Sanctis, quasi novello Dante, quando leg- 
giamo com'egli abbia letto Dante e rivissuto Francesca o Farinata; 
e ben a ragione dovremmo pure concederci un po' di plauso per 
avere anche noi saputo legger De Sanctis e con lui rilegger Dante, 
rivivendo nel nostro spirito la grandezza dell'uno e deiraltro. Ma 
l'ammirazione del filosofo deve appunto manifestarsi nel desiderio 
di intendere. Onde avviene che noi possiamo riviver Dante, sia pure 
un nostro Dante^ quel Dante che possiamo intender noi, supponia- 
mo magari diverso dal Dante in sé, supposto dall'empirista ? Poiché 
comunque resterà questo: che a me che leggo Datela mente pro- 
durrà idee ben diverse da quelle che mi produce se leggo il favo- 
loso Ariosto. Ma l'uno e l'altro io posso leggere ; e pensare mondi 
cosi diversi., e diverso da quello in cui scendo a ^ttare quoti- 
dianamente. 

L'empirista dirà che ciò è l'effetto di una specie di malleabilità 
del nostro pensiero, per la quale malleabilità esso si piega a rice- 
vere svariate forme. Ma questa non è una spiegazione. Poiché que- 
ste forme sono muti libri finché il pensiero non li animi, e si do- 
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vrebbe al contrario dire che il pensiero le eccita, non essi il 
pensiero. 

E riguardando al come accade che noi intendiamo la figura di 
Francesca o di Farinata, ci accorgeremo che è l'amore da noi vis- 
suto o desiderato, lo spirito di patria o di parte animatore delle 
nostre azioni, che risorgendo in noi vivaci e attuali danno un 
significato alle parole di Dante. E se cerchiamo di renderci 
conto del perchè Dante potè figurare cosi vivamente Tamore dei 
due cognati, o perchè il suo verso gridi così deciso le parole 
di Farinata, vedremo che è proprio per la stessa ragione: perchè 
Dante fa suoi quegli amori e quella passione; riempie direi 
quasi i suoi personaggi della sostanza dell'anca sua. E cosi il 
tormento di Michelangelo si fa vivo nel corrugar del ciglio del 
Mosè ed il tormento dell'anima nostra rende a noi parlante il marmo 
che serba nel tempo l'eterno sospiro. Poiché eterni sono quell'amore, 
quella passione, quel tormento; eterni, perchè costituiscono l'essere 
dello spirito umano, di quello spirito presente più o meno in tutti 
gli uomini, i quali perciò più o meno, intenderanno quel poema e 
quell'opera, ma tutti in qualche modo l'intenderanno, non come cosa 
estranea e stante di contro al soggetto, ma come il proprio essere 
suo. E ciò che vale per il poeta, vale per il filosofo, poiché il loro 
atto non è cosa diversa (i). Se il filosofo concepisce il mondo, il 
suo mondo, lo concepisce in quanto quel mondo è lui stesso ; e se 
noi possiamo in noi riprodurlo ed intenderlo, è perchè quel suo 
mondo è il nostro stesso mondo, il mondo dello spirito etemo, 
onnipresente. 

IV. 

Se questo per la filosofia appare meno evidente che per l'arte, 
è perchè noi siamo soliti scindere due termini inscindibili: scienza 
e coscienza. Questa distinzione suppone che il contenuto della co- 
scienza si elevi al grado di scienza mediante un processo che lo 
purifichi dalla sua soggettività. Questa oggettività viene sempre 
dapprima pensata come Tessere extrasoggettivo, e questo poi come 
il sensibile. Nel caso della storia il sensibile sono i documenti. Ma 
questo sensìbile, ed il documento stesso, in tanto funzionano da 
norma di oggettività in quanto lo spirito li eleva a tali, scegliendo 



(1) Vedi il mio saggio ArU e Filosofia, neWAnnuano della Bibl, Filosofica di Pa- 
lermo, 1913. 
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nel sensibile il cosidetto costante, nei documenti i documenti atten- 
dibili. Se cerchiamo di qual natura sia poi questo costante della 
esperienza ci accorgeremo che anch'esso è un variabile; cosi come 
i documenti attendibili per la ci;itica storica di oggi non sono i 
documenti attendibili, poniamo, per lo storico medievale, che anche 
lui consultava i suoi documenti per asserire la realtà dei miracoli. 
L'esperienza è sempre variabile, e cosi sempre diversi sono i nostri 
concetti di ciò che noi chiamiamo la costanza dell'esperienza. Questa 
non è altro che la sua pensabilità; e nient'altro è ciò che noi chiamiamo 
attendibilità dei documenti. £ che siano pensabili- lignifica che noi 
attualmente li pensiamo in modo necesario. É cioè lo sforzo assiduo 
e continuo dello spirito che cerca ''di risolvere in sé la totalità del- 
l'esperienza, di eternare la passeggera natura, di conservare l'ac- 
caduto, il creato, potenziandone l'atto nuovo ; è il fatto che la pre- 
sente realtà spirituale contiene in sé l'antecedente e perciò non 
può esser messa sullo stesso piano in modo che si dica : ecco qua 
due proposizioni che si equivalgono, che pretendono tutte e due 
di essere la verità sullo stesso argomento. La nuova proposizione 
non è un^aiira proposizione, ma la soia proposizione esistente, che 
assorbe in sé la prima e perciò è anche la prima. L'esperienza co- 
stante è solo il risolversi di tutta l'esperienza passata nell'attuale, 
di tutti i problemi passati nel presente e vivo. Cosi il documento 
attendibile é quello che ci attesta una realtà che noi sentiamo vi- 
vente e presente nella nostra realtà attuale. Se l'oggettività consi- 
stesse solo nell'esser sensibile, nell'occupàre spazio, nell'esistere 
fuori del soggetto, e senza l'opera di questo, cesserebbero d'essere 
oggettiva la legge morale, la virtù, il bene, il piacere stesso, le 
leggi, la famiglia, la società umana: tutte cose che non occupano 
spazio, né sono sensibili, cosi come il volgo intende la sensibilità, 
cioè tali che il microscopio le ingrandisca o il megafono le renda 
più chiare; né possono pensarsi a prescindere dal soggetto umano. 
L'esistenza reale di queste cose mostra che l'oggettività risiede in 
ben altro. L'oggettività di queste cose, la loro esistenza reale 
per noi é appunto la loro viva presenza nel nostro spirito, cosi come 
l'oggettività della natura è la pensabilità dell'esperienza, e questa 
pensabilità è l'attuale pensiero. L'essere oggettivo è cioè veramente 
l'essere del soggetto. E se questo vero non riluce abbastanza è 
perchè noi confondiamo la nostra rappresentazione del me col con- 
cetto di quell'io ch'è lo spìrito vivente, eterna fonte dell'essere mio. 
Noi diciamo me ogni stato raggiunto dalla vita* in un e^ere 
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spirituale, Tinsieme di tutto il suo passato, la sua vita vissuta, il 
suo carattere formato, la sua seconda natura. Questo è Tio em- 
pirico, nel concepire il quale noi stacchiamo arbitrariamente ciò 
che non si può staccare, e pensiamo che di questi io ce ne 
siano parecchi, ognuno esistente per proprio conto, e direi quasi 
a suo piacimento. Ma dove è quest'io fuori dell'atto che se lo 
rappresenta, e lo circoscrive, e perciò lo trascende? dove è que- 
st'io fuori dell'Universa realtà? Poiché se d'una pietra possiamo 
pensare che sussista indipendentemente dall'altre pietre; già d'un 
albero non possiamo pensare che -ci sia indipendentemente da un 
altro -albero che ne abbia generato il seme; e d'un animale che 
ci sia senza un altro aniipale che l'abbia fatto della propria carne 
e della propria vita; ma sopra tutto dell'uomo noi non possiamo 
pensare che ci sia e sia un certo uomo senza pensare in lui l'uni- 
versa natura. L'uomo di cui noi parliamo (e perchè vagheggiarne 
un altro astratto?) è l'uomo che vive in questa «d'erbe famiglia e 
d'animali»; ed anche in questa famiglia d'astri e di elementi, in 
questa società umana. Nella quale egli è quel che si fa, ma quel 
che si fa, direbbe il nostro Gioberti, non creando^ ma concreando, 
che è poi il vero concetto di creazione. 

Poiché ogni creazione è la collaborazione dell'atto creatore col 
fatto che ne risulta, con la creatura o col creato, senza di cui l'atto 
non sarebbe creatore, e cioè il mondo non si fa senza di noi, senza 
cioè che noi l'accogliamo e personifichiamo : ma noi appunto non ci 
siamo senza accogliere e personificare quello. La scienza è dunque 
l'opera del soggetto,^ e la realtà obbiettiva la creazione dell'io, 
ma di quell'io che è potenziato di tutta la realtà. La scienza non 
viene cosi per la sua oggettività ad estraniarsi dalla coscienza. La 
scienza, che non è coscienza, è quella astratta, d'un mondo ove non 
è luce di pensièri e di intenti umani, ove non risuonario voci ed af- 
fetti di creature viventi, dove non sono problemi che fanno sanguinare 
cuori umani. Ma una tale scienza non esiste, perchè nessuno la costrur- 
rebbe. Lo scienziato infatti non si può porre a risolvere problemi 
che non sono nell'animo suo, che non gli sono offerti dalle sue inten- 
zioni nel mondo. E poiché sorge da tali umani problemi, la scienza 
è tutta scienza umana, anche quando si occupa solo di strati geolo- 
gici; essa è cioè coscienza che l'uomo continuamente si fa della 
sua realtà come natura, dei suoi rapporti col mondo, del posto del 
■pensiero nell'universo. E ogni atto di coscienza, limitato per quanto 
si voglia, ha pAr esso il- suo valore scientifico, sebbene si possa 
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valutarlo così poco da chiamarlo un disvalore. Ogni atto di coscienza 
rappresenta la sola assoluta e necessaria soluzione che con certi 
dati che formano un determinato io empirico lo spirito può dare di 
un certo problema; ed ancora poiché ogni scienza è atto di co- 
scienza, ogni soluzione, magnifica ed amplissima che sia, ha da 
essere oltrepassata, non perchè perda in sé di valore, ma perchè^ 
la vita nel suo perpetuo svolgimento produce ^d aJBTerma al tribu- 
nale dello spirito nuove testimonianze e nuovi problemi che chie- 
dono nuove soluzioni. Una scienza eterna e definitiva non può 
immaginarsi se non là dove si suppone che tutti i problemi del 
reale siano già dati, e non si pensa che il problema è il fatto stesso 
dello spirito, poiché è fatto; cioè la vita stessa, che vissuta, diventa 
problema. 

Ciò che lo Spaventa disse magnificamente' parlando di uno scetti- 
cismo dommatico, e d'un dommatismo scettico, dHma filosofia che 
fosse etemo problema ed eterna soluzione (i). Coloro i quali opinano 
che con i medesimi dati si possa da spiriti peregrini trovare nuove 
soluzioni, dimenticano d'osservare che questi dati sono solo apparen- 
temente i medesimi; ma essi son fatti nuovi per una determinatezza 
diversa ch^ acquistano in una nuova coscienza, e perciò danno nuova 
soluzione. Da quella credenza ha origine la strana supposizione 
che dinanzi ad una muta e sempre ugnale natura lo spirito arro- 
vellandosi in se stesso presenti un gioco di soluzioni che ora af- 
ferrano ora si lasciano sfuggire il suo oggetto; e tutto ciò per ricono- 
scere poi sempre che l'oggetto non fu definitivamente conquistato. 
In tale pericoloso g^oco lo spirito avrebbe per millenni arrischiato 
tutte le sue fortune senza aver mai acquistato neppure coscienza 
'della sua vanità 1 Un'attenta osservazione mostra invece come non 
ci siano state diverse e successive soluzioni d'uno stesso problema 
che si siano scacciate di seggio l'una l'altra; ma .ogni soluzione 
ha creato %iuovi problemi diventando essa stessa vita dell'uomo ed 
eternandosi perciò in quelle soluzioni il cui maggior valore -pro- 
viene appunto dall'essersi potenziate delle precedenti. 

Ogni nuova soluzione è l'atto d'una personalità vivente che or- 
ganizza la sua esperienza, che, come cosa viva, è sempre nuova. 
Contro questo concetto sta solo il materialismo con la negazione 
della personalità umana. Se tutto è materia, quella materia che non 



(i) B. Spatkhta, PHncipii di ettca^ Napoli, 1904, p. 25. 
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si crea e non si distrugge, allora si, tutto è combinazione dei mede- 
simi elementi, e noi e i nostri antenati e i sassi (se anche non son 
quelli di Deucalione) slam tutti una cosa che si finge nuova, ma 
è sempre la stessa, nel circolo senza uscita del reale. Ma noi sen- 
tiamo che la personalità umana spezza questo circolo con la sua 
sjntesi e si afferma come qualche cosa di nuovo, di sempre nuovo. 



La soluzione del nostro problema è dunque nella concezione 
della personalità umana. La personalità umana è la perfezione, di- 
rebbe Aristotele (entelechia) dell'umanità, così come l'umanità è 
l'entelechia della animalità, e l'animalità della vita vegetale e questa 
del mondo chimico e fisico. Invero anche da un punto di vista na- 
turalistico bisogna riconoscere che il nuovo della natura è nuovo 
dialetticamente: nuovo cioè, in quanto in sé è anche il vecchio. 
La pianta è nuova ma assume in sa il chimismo della natura, l'ani- 
male è nuovo ma assume in sé la vegetazione della pianta; l'uomo 
è nuovo fra gli animali, ma assume e risolve in sé tutta l'animalità 
e tutd i gradi più bassi dell'essere. Lo stesso accade per la perso- 
nalità umana, per questo che è l'unica vero essere vivente del 
nostro mondo, perchè l'unico nel quale la vita non si« sia mecca- 
nizzata, l'unico che sia una realtà progressiva. La formazione del- 
l'uomo come uomo, come naturalità umana, si presenta appunto 
essa stessa come uh processo meccanico. Forse a torto. Ma trala- 
sciamo questo problema. Quel che ci interessa è invece di vedere 
che il processo della formazione della personalità umana, apparisce 
come un proòesso libero, il vero essenzialmente spirituale e crea- 
tore. Ma anch'esso risponde naturalmente a quel concetto che re- 
gola l'universa natura. La personalità non si forma se non rivivendo 
in sé la vita vissuta da tutta l'umanità fino a lei ; rivivendola, non 
certamente nella molteplicità dei processi individuali dispersi nel 
tempo, ma rivivendola nel processo complessivo e sintetico dell'at- 
tività umana. La quale è il risultato dell'attività dispiegata dai sin- 
goli individui, ma è contemporaneamente la sola e reale attività di 
questi individui. Ciascuno di noi opera, ed i suoi pensieri sono 
pure le sue opere; ed operando nel mohdo, la sua azione riesce 
quale egli è realmente capace di determinarla nel complesso unico 
di attività che costituisce il reale. Cosicché non la sua astratta, ma 
là sua concreta personalità é insieme l'opera sua e l'opera dell'uni- 
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verso, di quell'universo che si fa persona mediante l'opera sua. 
Ciascuno di noi cade ora nell'illusione di essere l'io, l'io assoluto, 
ora nell'equivoco di essere il nulla di fronte ad una crudele natura 
che a comune danno impera, o ad una Provvidenza che gratuita- 
mente dispensa i suoi beni. 

Ambedue fatali illusioni. Il nostro io non è il vuoto io del pen- 
siero empirico, il soggetto che sta di fronte alla realtà, ma il sog- 
getto che ha in sé la realtà. E perciò io non sono mai solo, ma 
sempre in compagnia dell'universo, sempre in conversazione, direi 
quasi, col mio Dio. Quest'io che noi vagheggiamo con aiSetto 
paterno, e pensiamo che resterebbe lo stesso io in un altro mondo, 
in un'altra realtà, anzi senza la realtà, quest'io non c'è. L'io che 
c'è è quello che è padre, figlio, cittadino, uomo del suo secolo, della 
sua terra, amico dei suoi amici, scolaro dei suoi maestri e maestro 
dei suoi scolari, operaio della sua fabbrica, formazione di quel mondo 
ch'egli stesso forma e riforma. La sua vanità di credersi il tutto 
è continuamente mortificata dall'universo che lo scuote con terre- 
moti, che l'atterra coi fulmini, che l'assale con belve feroci, che 
gli suscita contro la vanità d'altri soggetti, che l'abbatte con le 
sventure, che lo stanca con gli ostacoli minuti e quotidiani, che 
lo logora e lo rialza per nuovamente abbatterlo. Ma la sua dispe- 
razione di credersi il nulla è continuamente vinta dalla gloria e 
dalla luce del pensiero che l'eleva al di sopra delle sventure su- 
scitandogli in petto la carità che le cancella, del pensiero che do- 
mina le forze della natura e le assoggetta a sé, del pensiero che 
crea la fraternità dei nemici, che affronta e stanca esso stesso la 
natura opponendo a forza destrezza, alla meccanica ripetizione la 
costanza dei propositi, alla dispersione degli sforzi, l'unione delle 
forze. Quell'io vintOj abbattuto, è il soggetto isolato, quest'io vin- 
citore è il soggetto che sente se stesso solamente nell'universa uma- 
nità. Ma quest'universa umanità vincitrice vive solo nell' io, nel singolo 
io. Donde appunto la fatalità di cadere o nell'uno o nell'altro er- 
rore, di credersi tutto o di credersi nulla. Errori dai quali possiamo 
liberarci, solo, tenendo sempre presente questo, che è il vero con- 
cetto dell'io: un processo continuo in cui l'universale si manifesta 
come particolare ed il particolare si risolve nell'universale. Quando 
questo concetto dell'io sia "ben chiaro, allora è superata l'aporia 
dell'oggettività storica. Lo storico non può non parlarci di sé, del 
suo pensiero attuale, non può non essere soggettivo, non può non 
darci Dante come il suo Dante, Kant come il suo Kant, Michelan- 



Digitized by 



Google 



300 VITO FAZIO'ALLMAYER 

■ ■' ■ ■ ■ ■ . .1 

gela come il suo lilichelangelo ; ma egli è appunto lo storico di 
Dante, di Miclselangelo, di Kant, perchè il suo io è la sintesi at* 
tiva di questo mondo in cui sono Dante, Michelangelo, Kant. Co- 
sicché io non posso parlare di Dante, senza dire in qualche modo 
del vero, reale Dante ; se pure spropositò, poiché dirò sempre d'un 
Dante, quale è riuscito mediante il suo essere nel mondo, quale 
riesce cioè continuamente, nella sua eterna vita. Ma io dirò solo 
allora veramente di Dante quando avrò nel mio pensiero accolta 
più d'ogni altro la vitalità di Dante, tutto quanto è Dante fecondo* 
Dante suscitatore di pensiero. Dante animatore di realtà. Cosi si 
spiega la diJBTerenza di esposizione, la differenza di critica. Noi non 
potremo intenderla finché l'individualità di Dante l'intenderemo, cosi 
come quella dello storico, come soggettività isolata; ma quando noi 
avremo concepito che il vero Dante è il Dante quale riescenel monda 
poiché egli agisce, e che la soggettività dello storico è quella sog- 
gettività che risulta dall'opera dell'universo fatta reale in quel 
soggetto, allora comprenderemo che non solo ogni storiai oggettiva, 
ma non può non esserlo. La valutazione delle storie, intese come 
opere personali, sarà la valutazione della personalità stessa dello 
storico, della quale personalità noi cercheremo appunto se si è po- 
tenziata del reale più o meno d'un'altra personalità; e noi l'ammi- 
reremo allora quando si presenterà a noi come la più potente per- 
sonalità del nostro momento storico. Soggettivamente poi l'opera 
' dello storico consisterà nel potenziarsi di tutta quella realtà di cui 
egli si fa storico, nel viverla come l'essere suo stesso, nel risolverla 
in sé come l'attualità sua. Ogni storico è perciò in qualche modo 
partecipe degli avvenimenti che narra e dei pensieri che espone, 
partecipe e responsabile, e perciò la sua coscienza morale gli im- 
pone di purificarsene mediante la critica e il giudizio; e solo una 
suprema indifferenza morale può far nascere l'idea d'uno storico 
puro ed indilSerente espositore d'ogni genere di fatti e di idee. 

VI. 

Il secolo XIX ha visto sorgere accanto all'antica storia ch'era 
storia solamente o prevalentemente politica, la storia della lettera- 
tura, la storia dell'arte, la storia delle scienze, la storia dell'economia, 
la storia delle religioni e fin la storia della moda, delle calzature» 
e via di seguito. Quale è il diritto di tutte queste storie e della 
stessa storia della filosofia? C'è veramente questa, moltiplicazione 
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della storia? Dopo quel che abbiamo detto pare evidente che una 
sola storia si fa, la storia della personalità umana» cioè dell'umanitàf 
in quanto si individua, in quanto assume uba pienezza e^ deter- 
minatezza tale che si distingue e difierenzia nell'eternità come una 
entità sempre nuova. Di questa personalità noi facciamo una storia 
sempre che facciamo storia, e non di questi enti astratti che son l'arte, 
le scienze, la filosofia, l'economia, la politica. Perciò og^i vera storia 
è una biografia, come pensava il nostro Gioberti, ma una biografia 
della personalità come noi l'abbiamo concepito, non dell'individuo 
come empiricamente viene immaginato. 

Le storie speciali non possono non trascendere la loro limita- 
2ione. Cosi la storia della letteratura italiana del De Sanctis è quel 
grande modello che noi tutti ammiriamo, perchè la letteratura si 
eleva per il De Sanctis a documento della vita di questo eroe della 
storia che è il popolo, la nazione italiana, e di questo eroe egli fa 
la storia nelle individualità rappresentative di esso. Cosi una sin- 
gola monografia e biografia non ha valore storico se non in quanto, 
individuando una personalità, essa concentra in quella la vita del- 
l'umanità, eleva quella a niomento necessario della vita umana. Senza 
di ciò è vacua esercitazione scolastica o vanità di perdigiorno, o « 
modesta opera d'artiere che appresta la sua pietra al futuro co- 
struttore. E cosi anche la storia della filosofia è storia della perso- 
nalità umana nella sua concretezza. 

A non farla apparire tale ha contribuito il falso concetto della 
filosofia come l'opera oziosa di chi arriva a mondo compiuto per 
contemplare quel che gli altri hanno fatto ; della filosofia che come 
l'uccello di Minerva apre gli ocelli a notte oscura quando taccion 
l'opre del giorno; della filosofia finalmente che come metodologia 
della storia arriva per apprestar le sue categorie allo storico. Con- 
cetto in parte gfiusto poiché è vero che la filosofia non ha il suo 
fine neiroggettività stessa, non è uno strumento dell'azione di cui 
essa si pone come filosofìa, ma è anche vero che appunto ponen- 
dosi come coscienza del mondo oggettivo, come suprema critica e 
giudizio di questo mondo, essa crea una nuova soggettività che 
genera una realtà nuova, e quindi anch'essa sbocca nell'oggettività, 
nell'azione. Concet-to sanamente espresso dall'Hegel nella proposi- 
zione e tutto ciò che è razionale è reale, e tutto ciò che è razionale 
è reale»;, nell'interpretazione . della quale ci aiuta il nostro Vico *La 
razionalità d'un concetto si addimostra nell'azione, nella possibilità 
della realizzazione, e quello è veramente pensato che è fatto, e tale 
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è il fatto quale il pensiero riesce a valutarlo. Noi non possiamo ne 
dobbiamo, rigettare una parte del reale perchè non corrisponde ad 
una nostra esigenza concettuale; possiamo invece mediante le nostre 
esigenze concettuali, realizzate nelle nostre azioni, modificare questo 
reale. Frattanto dobbiamo con i nòstri concetti giustificare tutta la 
realtà così come è, perchè ogni cosa è quel che deve essere; e dob- 
biamo mostrare la ragione in tutto ciò che è, e la realtà della ra- 
gione nostra, producendo la nuova realtà e non tagliandoci dei regni 
astratti nella concreta realtà. Così la filosofia è la concezione ra- 
zionale di tutta l'esperienza, non nel senso che ci sia da una parte 
l'esperienza e dall'altra la concezione di essa, ma nel senso che la 
concezione di essa è tutta l'esperienza, l'esperienza pura, cioè l'e- 
sperienza nella sua totalità sistematica, nella quale ogni cosa ha 
trovato il suo posto. E poiché la filosofia è l'esperienza pura, totale, 
il filosofo o l'aspirante filosofo, è o aspira ad essere la personalità 
totale del suo tempo, la persona che si potenzia di tutta la realtà 
del suo tempo. 

E ciò possibile all'uomo mortale ? All'individuo empirico, certo, 
solo in parte; ma all'umanità nel suo complesso sempre; di modo- 
. che ogni epoca ha sempre la sua filosofia, ha cioè sempre una con- 
cezione piena e completa di se medesima. 

VII. 

La storia della filosofia non è dunque storia del concetto filoso- 
fico o dell'oggetto filosofico, ma storia dell'idea; e per idea intenda 
il concetto che si fa reale, e la realtà che è concetto, cioè la per- 
sonalità umana. Poiché la personalità umana è l'idea vivente, cioè 
la produzione conscia che la realtà fa di se stessa. Contro questo 
concetto stanno la concezione della realtà come opera del caso, o 
della realtà come opera di una entità trascendente (Dio o provvi- 
denza trascendente). Nel IV dell* /«/ipr«^ Dante è incorso in un er- 
. rore storico là dove dice: 

Democrito che il mondo a caso pone, 

• 

ma quest'errore storico è pure una grande ed inconscia verità II 
materialismo, di cui l'atomismo è la più alta espressione, appunta 
perchè non conosce altro che la ferrea necessità meccanica, è una 
dottrina che pone a caso il mondo,. cioè l'ordine, il sistema, il va- 
lore. É proprio un caso che cieche forze meccaniche riescano a fare 
un tutto ordinato, un cosmo. 
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Che cosa sono i valori umani in questa cieca realtà ? Sono l'o- 
pera del caso, poiché la volontà cosciente o non esiste per il ma- 
terialismo, o è una pura illusione. Ma anche senza esser materia- 
listi, si farà posto nel mondo al caso. L'individuo che crede di non 
avere con la sua volontà particolare contribuito alla creazione di 
un determinato fatto, tende ad attribuirlo al caso. L'individuo, che 
non trova rispondenza perfetta tra l'azione ch'egli ha vagheggiata nel 
chiu^ della coscienza e l'azione ch'è riuscita nel mondo, tende a 
fare autore delle azioni il caso. L'individuo che vede annullato il suo 
valore particolare, insoddisfatto il suo desiderio isolato, accusa la 
realtà di disordine, di casualità. Ma quest'individuo è il soggetto 
che si concepisce naturalisticamente, il soggetto isolato, quello che 
abbiamo detto non essere se non astrazione. La personalità con- 
creta riconosce nel mondo l'opera dello spirito, di quello spirito 
ch'è unità di creazione e creato, collaborazione del creatore e 
della creatura, del soggetto e dell'oggetto . suo. Qui non è posto 
pel caso, ma tutto è il risultato d'un'attività responsabile di cui 
ciascun individuo, naturalisticamente considerato, deve assumersi 
la sua parte di responsabilità. Questa universale attività respon- 
sabile, sebbene sia essa sola e sopratutto persona, non può pen- 
sarsi come fuori delle singole persone empiriche che scindereb- 
bero cosi da essa la loro responsabilità. Una . tale concezione è 
quella della Provvidenza che si fa gioco dell'opera dei singoi! uomini, 
e mentre essi credono di essere indirizzati al proprio soddisfacimento 
li fa strumento d'un'opera maggiore, o quella della Ragione che si 
foggia uno strumento con le passioni degli uomini, o della Natura 
che muta il valore /lei fini umani. Un tal concetto, sebbene spesso 
si vanti di instaurare l'immanenza, è un'affermazione della trascen- 
denza di Dio. Esso fa infatti dell'individuo un mezzo di cui la 
Provvidenza si serve per la realizzazione dei suoi fini. Io che non 
faccio ciò che voglio, ma credo di farlo, e faccio invece ciò che 
vuole altri, sono abbassato al grado di mezzo, sono materializzato, 
poiché l'essenza dello spirito è d'esser quello che si f#. Ma ciò non 
è possibile. L'azione di Dio non può essere la mia azione ed in- 
sieme non èsserlo; cioè essere la mia azione mediante l'inganno di 
me stesso. Questo universo che insieme con me compie la mia 
azione, è l'universo quale è per me; e perciò io ho il diritto d'im- 
put£u:mi tutta la mia azione. Questa pretesa azione della Provvi- 
denza trascendente l'azione mia, nasce da una falsa interpretazione 
dell'eternità d'oggi atto. Cesare non voleva creare quell'impero ro- 
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mano che nacque da lui, dunque egli voleva una cosa e la Provvi- 
denza ne suscitò un'altra dalla sua azione. Con questo concetto poi 
crediamo di spiegarci tutto ciò che nasce dall'atto di Cesare quando 
Cesare, il Cesare, empirico, è morto, è finito ; tutto ciò che Cesare 
produce al di là di quella che. è la sfera empirica della sua azioae 
nel mondo. Come si vede questa spiegazione è la conseguenza im- 
mediata della concezione dell'individuo, come una particolare atti- 
vità isolata. Di essa non abbiamo più bisogno quando abbiamo 
concepito l'individuo, nella sua concretezza, come unità del partico- 
lare e dell'universale. Questo modo di concepire è del resto ana- 
logo a quello per cui l'artista si ritiene ispirato, trascinato dal genio, 
a quello per cui Socrate immagina un dèmone che gli detta dentro la 
sua filosofia. É il senso dell'individuo empirico, che sente nel suo 
atto di trascendere se stesso, di superarsi, di acquistare un valore 
immortale ed universale, che sente insomma l'atto creatore, ma non 
può naturalmente opporle a se stesso, metterselo di fronte, guardarlo 
e studiarlo, perchè egli è Tatto stesso che guarda e obbiettiva e 
non si lascia obbiettivare. £terna fonte di tutte le religioni, che 
costituisce appunto la religiosità presente in ogni atto dello spirito, 
pronto a cadere nel misticismo, ma sospinto sempre a vincere e su- 
perare i) misticismo dal suo vigile bisogno di concretezza. Ma se 
il mondo non è posto a caso, né l'opera di Dio si svolge altri- 
menti che come opera dell'uomo, la personalità dev'essere concepita 
come la creazione cosciente che la realtà fa di se medesima. 

Vili. 

Non .c'è dunque una pluralità di problemi storici, ma il problema 
storico è sempre quello* d'intendere la personalità umana nella sua 
universalità: e quest'intendere è il potenziamento che lo storico fa 
di se stesso mediante tutta la realtà. Ciò che, empiricamente, si 
addimostra in quanto uno storico non può, poniamo, intender la 
politica seii^a vivere di attività politica, ne può far questo senza 
avere una idea di tutti la vit^i dello spirito, di quello spirito che è 
arte, religione, morale; cosi come uno storico dell'arte non potrà 
mai intendere l'arte di cui fa la storia senza riferirla alla personalità 
dell'artista, e per intender questa personalità deve veder l'artista 
come artista e come religioso, come politico e filosofo e via di- 
cendo; cosi come uno storico della filosofìa non potrà intendere una 
filosofia se non come soluzione del problema storico del tempo e 
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perciò dovrà rivivere tutta la vita di quei tempo. £ ciò egli noa 
farà mai per pura curiosità, che è un astrazione, ma per il vivo in- 
teresse di render presente a sé, al suo tempo, quella vita, poteA- 
ziandosi della quale egli vivrà più vivo. Poiché l'opera della storia 
é il progresso stesso, quel progresso che ben definiva Giordano 
Bruno dicendo che é un riviver la vita delle generazioni passate e 
la nostra, e che non c'è, là dove gli uomini non solo non rivivon 
quella, i^a anzi vivon morta la propria (i). Solo che a Bruno biso- 
gnerebbe aggiunger che non i un vivere e rivivere, ma un rivivere 
che è vivere, potenziarsi; e che anche coloro che manifestamente 
non rivivono quel passato, lo rivivono in qualche modo in quanto 
essi lo rifanno proprio indirettamente, nella vita che vivono e che 
è impregnata di quell'opera, cosi che il progresso si manifesta anche 
in chi non fa di proposito suo la storia del passato, perchè indi- 
rettamente anch'egli fa quella storia. Un^ tale concezione del 
progresso toglie al progresso il carattere trascendente ch'esso 
assume tutte le volte che noi lo concepiamo come un avvicinarsi 
ad una certa meta; la quale per esser tale deve esserci, e non 
esserci allo stesso tempo; deve cioè esser quell'altro mondo a cui 
sempre mira la trascendenza. 

Si crede veramente, che per intendere e mostrare il progresso 
occorra mostrare un fine a cui tende lo sviluppo storico. Quest'er- 
rore in cui è caduto anche lo Hegel, porta con sé l'altro di assegnare 
una fine al mondo di cui si fa la storia. Infatti se l'umanità tende 
ad acquistare la perfetta autocoscienza (libertà) come suppone Hegel 
nella sua filosofia della storia, quand'essa l'abbia acquistata, come 
egli fa, nel mondo germanico, la storia del mondo, come fu più 
volte notato, è bella e finita. E come la storia politica anche la 
filosofia. Onde, secondo l'accusa già fatta ad Hegel, non solo egli fa 
morire l'arte nella filosofia, ma anche la filosofia nell'hegelismo, 
ultima e definitiva dottrina. In verità Hegel potrebbe difendersi 
dicendo che non spettava a lui, né veramente gli spettava, il mo- 
strare in che cosa era moritura la sua filosofia e chi dovea sbalzarla 
di seggio, che egli non doveva profetare ma filosofare. Ma il suo 
errore non è quello d'aver posto quel fine alla filosofia, ma quello 
d'averle posto un fine, di modo che essa debba pur finire, se non in 
lui in altri. Ora il concetto del fine estrinseco non è affatto neces- 
sario al concetto di sviluppo e di progresso. L'aver messo in 



(i) G. BftUtro, Cen^ delle ceneri^ nei DìaUghi metafisici, Bari, 1907, p. 28-79. 
{ji9maU critico dellm filosofia italiana. Ili- 5 
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evidenza questo è forse uno dei meriti maggiori del positivismo. 
Infatti l'evoluzione ch'è pure un'imitazione del concetto di progresso, 
si cercava si spiegarla non mediante un fine da raggiungere, ma 
mediante il succèsso del più forte. Solo che non si intendeva, come 
ebbe a spiegare il nostro Spaventa, che il più forte è appunto il 
migliore, e che questo concetto di nuovo e di migliore non può 
intendersi senza lo spirito (i). La filosofia, come lo spirito umano, 
progredisce non in quanto si avvicina ad un fine, ma in quanto 
invece si sviluppa, s'accresce di forza e di potenza, allarga ed 
approfondisce l'orizzonte, pone nel mondo un nuovo e più vasto 
mondo. Abbiamo già detto che è un'illusione quella di credere ad una 
scienza che progredisce in un mondo ch'è sempre lo stesso. Gioberti 
dice: € Ha ragione il Leopardi di dire che il Copernico fermò il sole 
e mise in moto la terra (2) » , dicendo in modo incisivo e violento 
una' verità ovvia, che cioè se Copernico non mise in moto la terra 
cosi come il naturalista se la rappresenta per sé stante, e senza di 
noi che la pensiamo, mise in moto quella terra che vive nei nostri 
pensieri e perciò appunto generò un nuovo mondo nel quale sorsero 
le fiamme del rogo di Bruno e pati la vergogna della abiura Galileo. 
Il progresso della scienza è il progresso della realtà stessa, di quella 
realtà che si genera con la scienza. Poiché noi tendiamo alla co- 
noscenza d'un mondo che presupponiamo al ' nostro atto di cono- 
scenza, ma riusciamo alla conoscenza di quel mondo che- nasce col 
nostro atto di conoscenza. Ciò non è scetticismo. Sarebbe scet- 
ticismo il dire che non conosciamo ciò che vogliamo conoscere; 
ma non è scetticismo il dire che noi conosciamo più di quel che 
vogliamo conoscere.. É bensì il riconoscimento d'una cosa assai ov- 
via, eppure cosi difficile ad esser riconosciuta, cioè che il pensiero è 
pur esso reale, che anche il pensiero è. Proposizione equivoca, 
poiché coloro che distinguono il pensiero dall'essere finiscono col 
non riconoscere più che anche il pensiero è ; e coloro che ricono- 
scòno il pensiero come essere, finiscono col farne un essere, come 
accadde a Parmenide, e perderlo come pensiero. Ma non solo il 
pensiero è un essere, l'essere del pensiero, ma ogni essere per noi 
è solo nella forma del pensiero, è cioè un essere che si fa, che si 
produce da sé, e producendosi, si fa coscienza di sé. Così questa 



(i) B. Spaventa, La legge del più forte, in Scritti filosofici, Napoli, Morano,. 
1900, p. 339 e agg. 

(a) GiOBE&Ti, Nuova Protologia, a cura di G. Gentile, Bari, 1912, parte II, p. \^^^ 
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realtà che cresce sopra se stessa, progredisce, s'accresce di valore, 
pur non avendo un fine estemo a cui sia indirizzata. 

IX. 

Accanto al pregiudizio che per intendere la filosofia come svi- 
luppo occorra assegnarle un fine, c'è il pregiudizio che il progresso 
dei sistemi sia una successiva liberazione dall'errore. I sistemi sono 
cosi pensati parte come verità e parte come errore. Parte come 
verità, perchè dove -sarebbe il progresso da ciascuno di essi rap- 
presentato se non in un qualche vero che affermano ? Parte come 
errore, perchè se essi fossero tutta verità, che resterebbe da fare ai 
successori che devono far progredire il pensiero ? Questo pregiddizia 
proviene dal vecchio concetto della verità come adeguazione del 
pensiero a qualche cosa che sia altro dal pensiero, al suo oggetto. 
Ma noi abbiamo già combattuto questo concetto, e mostrato che 
la verità è esperienza pura, non esperienza che si riferisce ad altro, 
ma esperienza che si riferisce a se stessa, ed è essa stessa realtà. 
Ogni sistema è quindi un atto vitale, una personalità vivente nella 
quale non c'è l'errore Kuel vecchio senso, ma solo la limitazione. 
Limitazione che non potrebbe non esserci, poiché la vita è questo 
particolarizzarsi, autolimitarsi dell'assoluto. U mio universale pen- 
siero non può vivere se non appunto particolarizzandosi, determi- 
nandosi, limitandosi. Ciò che si deve cercare è perciò la personalità 
nella sua integrità produttiva. Ciò che si considerava come errore 
è ciò ghe la personalità non è riuscita a produrre, e che noi possiamo 
in tanto determinare in quanto nel nostro spirito è già prodotto. 
Perciò ogni sistema vivo è tutto vero, come una persona vivente 
è tutta viva, e non in parte viva e in parte morta, sebbene sia 
moritura. Perciò la verità c'è stata sempre nel mondo, cioè ogni 
momento della realtà ha la sua verità che è il suo essere stesso. 
E perciò ancora, noi non sapremo mai quale è il nostro errore » 
perchè non sapremo mai ciò che non abbiamo prodotto ancora; e 
solo allora riconosceremo il nostro errore, quando l'avremo vinto 
noi, o altri ci abbia aiutato a vincerlo, producendo la nuova vita. 
All'errore cpme al male noi attribuiamo realtà positiva, ma essi in 
verità, non cominciano ad .apparire se non quando sono sup^r^ti ; 
cioè la loro realtà è puramejate negativa. Che cosa è dunque il 
pr9gresso di un sistema su di un altro ? Ancora una volta, non il 
liberarsi dall'errore di qi^ello; ma l'includere in sé tutta la vita. 
di quello, creando da quella personalità una nuova personalità. 
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Se la storia della filosofia non ha un termine verso il quale si 
^ avvicini» non ci sarà dunque neanche un problema unico attorno 
al quale essa si travagli. Noi abbiamo già rifiutato questo concetto 
quando abbiamo detto che appunto il progresso della scienza è un 
sorgere di nuovi problemi. Ma il non esserci un problema unico 
attorno a cui la filosofia si travagli t|on significa già che non ci sia 
unità di problema nella filosofia. Sarebbe lo stesso che dire che dal- 
l'essérci parecchi èsseri pensanti derivi che non c'è unità di pensiero; 
cioè che ci siano parecchi pensieri, impenetrabili Tuno a l'altro, 
con^ ]e cose materiali, tali che siano dunque diverse verità insieme, 
tutte insieme valide. Ora noi sappiamo che la verità è una, che 
di due pensieri diversi e contrari uno solo è valido, cioè, è il 
pensiero; che le idee lungi dall'essere impenetrabili si risolvono 
l'una nell'altra in modo da costituire l'unità del pensiero come etemo 
processo. Per asserire che ci siano diversi problemi filosofici biso- 
gnerebbe ammettere la possibilità , di diverse soluzione filosofiche 
ciascuna per sé vera e tutte coesistenti. La diversità dei problemi 
filosofici noi sappiamo invece che è solo apparente, poiché la solu- 
zione di un problema filosofico, cioè del problema filosofico impo- 
stato in una certa doterminata maniera, implica la soluzione di tutti 
i problemi filosofici, cioè del problema filosofico posto in bgni altra 
maniera. É evidente che se io mi occupo solo di estetica, e dico fhe 
l'arte è il risultato del piacere provocato in me dalle eccitazioni di 
certi centri nervosi, tutta la mia filosofia sarà impregnata di questo 
materialismo ; se dico ch'è intuizione pura, non potrò mai poi dire 
che la realtà del mondo è la materia bruta, o costruire una morale 
edonista. Ciò significa che un cosiddetto problema particolare non si 
risolve filosoficamente se non risalendo ad una visione totale della 
realtà. La quale vÌ3ione è dunque il problema filosofico. Ma posta 
la sua unità, donde nasce la differenza? É evidente che nasce dal 
limite che noi assegniamo a questa realtà nel cercarla ed in quanto 
l'abbiamo trovata. La realtà degli antichi è essere e divenire; la 
realtà del mondo medievale è lo spirito che lotta con la natura; la 
realtà del rinascimento è la natura che include in sé lo spirito; 
la realtà dell'illuminismo è la ragione astratta; la realtà nostra è 
la ragione concreta, ossia lo spirito come autocreazione, storia. E 
evidente che ciò che noi abbiamo veramente cercato, si manifesta 
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in ciò che abbiamo trovato, e che dalla differenza delle soluzioni 
arguiamo la differenza dei problemi. Ma come le soluzioni si risol- 
vono runa nell'altra, si includono Tuna nell'altra, cosi anche i 
problemi. L'unità del problema filosofico non è dunque astratta 
identità di problema, ma l'unità come processo. ' 

XI. 

É questo processo un processo necessario ? Ecco l'ultimo pro- 
blema òhe abbiamo da indagare. Un processo pensato come asso- 
luto non può non esser pensato come necessario; ma il processo, 
iran mano che si assolve, non è per nulla necessario nel senso in 
cui la necessità si oppone alla libertà. L'accusa che si fa all'idealismo 
di trasportare la necessità in Dio, affermando che Dio non poteva 
non creare il mondo, anzi questo mondo, è il risultato d'un problema 
male impostato. Certamente» questo Dio, che noi pensiamo come 
creatore di quésto mondo, non può essere pensato come non creatore 
o creatore d'un altro mondo diverso; perchè questa noi possiamo 
attestare opera di creazione, che si squaderna dinanzi ai nostri 
occhi. 

Il problema /può essere serenamente risolto solo guardandone 
l'aspetto puramente gnoseologico. Il nostro pensiero è atto, atto che 
non sussiste naturalmente senza porre un fatto. Cioè noi non con- 
cepiamo senza concepire qualcosa, il concepito. Unica categoria è 
senza dubbio il pensiero in atto, poiché è il solo concepente; e 
questo è il problema della categoria: trovare ciò.cjie concepisce e 
non è concepito, ossia non ha bisogno d'essere a sua volta conce- 
pito. Questo è il pensiero conie attoi Ma quest'atto non c'è se non 
come atto determinato e la sua determinatezza è l'unità dell'atto 
concepente con il concepito. Il quale concepito diviene perciò direi 
quasi esso stesso concepente, autoconcepente. Ecc* la . ragione per 
cui Kant che pure ha scoperto 1' < Io penso» , come suprema categoria» 
s'è poi lasciato andare a costruire una tavola delle categorìe, che 
tutti i critici hanno trovato buon gioco a demolire, superando quin- 
di il Kantismo. La tavola kantiana delle categorie, di cui pure 
egli menò vanto, ha una scarsissima importanza storica; ciò che im- 
porta è invece di rendersi conto come mai Kant che ha inteso tut- 
to il valore dell'atto del pensare, dell' < Io penso », possa poi. ridurlo 
a veicolo delle categorie. Si suole spiegare dicendo: è il suo errore. 
Sappiamo che cosa* valgano tali spiegazioni. É evidente che se 
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Kant si fosse fermato all' e Io penso» avrebbe staccato Tatto conce- 
pente del concepito; egli ha ^inteso Timpossibilità di far questo; e il 
suo difetto (nel senso etimologico o di questo termine) è proprio quello 
di non avere sufficientemente compreso questo legame. Il coiìcepilo, 
la determinatezza, non è uno strumento di cui l'universale e Io penso V 
si serva per concepire il reale ; ma l'essere stesso dell'universale/ il 
quale non può essere senza determinarsi, pàrticolarizzarsi ; ma poiché 
egli non è ente ma atto, non perciò trapassa nel particolare. Il 
pensiero è certamente; e come essere, è appunto un determinato; 
ma il suo essere è un farsi continuo, e perciò un continuo supef'are 
la determinazione. Chi scinde questi due momenti dell'essere e del 
farsi, scinde appunto il momento della libertà dal momento delia 
necessità. Poiché ogni fare che sia fare e non apparenza di fare è per 
definizione libero, è creatore, autodominatore. Ed ogni fatto, ogni 
essere, puro essere, è per definizione necessitato, poiché se sempli- 
cemente è non può esser diverso da quello che è. Posto ciò, il 
problema del corso della storia, ^e quindi anche della storia della 
filosofia, riceve una facile soluzione. Se noi consideriamo il già 
fatto, esso deve appunto apparirci come necessario, poiché not 
ce lo poniamo davanti come tutto compiuto. Ma se questo corso lo 
consideriamo nel suo farsi, esso ci appare appunto come la libera 
creazione della personalità umana. Questa é la storia del mondo 
come un fatto, necessaria; ma questa storia fu l'opera libera e vo- 
lontaria dell'umanità, di quell'umanità che é appuntò tutti gli uomini, 
tutti e ciascuno, poiché in ciascuno in qualche modo essa tutta 
riluce. Ma questa necessità è sempre unita alla'libertà. Questa storia 
passata, non incombe come il destino degli antichi sull'attività pré- 
sente. Poiché essa come puro fatto non fa niente ; essa ha una 
funzione, un compito, un valore, in quanto noi la riviviamo, la ri^ 
facciamo persona nello spirito nostro. Ma allora appunto la sua 
necessità si risolve nella libertà dell'atto nostro creatore. Dico crea- 
tore, ma voi intendete, concreatore, poiché come abbiamo già chia- 
rito, quest'atto é unità di concepito e concepente, e concreazibne di 
me che faccio la storia e di quello di cui faccio la storia; che per 
me riacquista vita, ma contemporaneamente a me dà vita, poiché 
potenzia l'atto mio. 

Cosi come venne corretto il falso concetto della oggettività, 
viene anche corretto il falso concetto della soggettività. La quale 
non é vuota soggettività, puro arbitrio, che appunto perché tale 
potrebbe a suo piaciménto falsificare la realtà e la storia; assurdo 
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concetto, poiché io non so vedere come mai la realtà sopporterebbe 
questo arbitrio; donde nascerebbe la possibilità di vivere in questo 
mondo sognandone un altro tutto diverso e che non avesse nessuna 
realtà e nel quale per tanto il pensiero vivrebbe. Le stesse cosi dette 
fantasie degli artisti non rappresentano un mondo reale, un mondo 
che Aristotele dichiarava anzi più vero di quello degli storici, forse 
perchè ai suoi tempi pareva che Taxte di 'Eschilo e di Sofocle 
rappresentasse più vivamente Funi versala spirito umano della storia 
di Erodoto 6 di Tucidide? 

La soggettività è arbitrio potenziato di necessità, è Tatto poten*- 
ziato del fatto, è lo spirito potenziato della natura, della natura 
risolta nello spirito; del passato risolto nel presente; del fatto risolto 
nell'atto ; di quell'atto che costituisce Teterna personalità umana, in 
cui noi annullandoci, viviamo, poiché essa vive per noi. 

Palermo, 28 dicembre 19 19. 

Vito Fazio-Allmayer. 
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L'ANIMA E L'ORGANISMO 

APPUNTI INÈDITI ^ 

DI 

BERTRANDO SPAVENTA. 

[Gli appunti che qui si pubblicano per la prima volta sono le prime 
lezioni del corso di Antropologia che lo Sp. tenne nelP Università di Napoli 
nell'anno 1863-64. I. primi tre paragrafi, secondo le date autografe apposte 
al ms., si riferiscono alla prima lezione, del 26 novembre; i tre paragrafi 
successivi diedero materia alla seconda lezione, del 28 dello stesso mese; 
e col § 6 ebbe inizio la lezione seguente del i^ dicembre. Del ms. fiittomi 
ricopiare alcuni anni fa dal rimpianto amico mio Sebastiano Maturi, un 
cenno diedi nella Bibliografia degli scritti dello Sp., posta innanzi al suo 
volume di Scritti filosofici^ Napoli, Morano, 1900, p. CXLV. 

Lo Spaventa in quei primi corsi di Napoli attendeva ad esporre tutte 
le parti principali dell'Enciclopedia hegeliana, tenendo sempre quello stesso 
metodo di ricostruzione interiore e di riscontro col pensiero italiano, di cui 
diede cosi cospicuo esempio nel primo anno pel corso di Logica (v. il 
volume La filosofia italiana nelle sue relazioni con la filos. europea^ ed. 
Gentile, Bari, Laterza, 1908). Esponendo in queste Z>;Gri^m^sy4if/r-i9^/b^ftf 
la prima parte della Filosofìa dello spirito di Hegel, non mancò di pren- 
dere in considerazione gli studi posteriori degli epigoni di Hegel, tenendo 
presente segnatamente lo Schaller {Psychologie, Weimar, 1860): un hege- 
liano il quale, secondo F. A. Lange {Gesch, d. Mal.* II, 386), «si vide 
costretto dalla sua lotta contro il materialismo a una minuta considerazione 
della parte fisiologica». G. G.]. 

/ I. 

L'ultimo grado dello sviluppo della natura (dell'idea come 
natura) è Torganismo. La filosofia considera la natura come idea: 
appunto come quella connessione o relazione universale, nella 
quale tutti gli enti naturali hanno la loro vera realtà. 

La natura è l'idea come estrinseca a se stessa. Fondamento 
e presupposto universale di ogni ente naturale è lo spazio, — cioè 
appunto la pura estrinsechezza: — ogni ente naturale è spa- 
ziale. La vita della natura è nel suo progresso una continua deter- 
minazione, risoluzione, negazione, idealizzazione dello spazio: una 
continua tendenza dell'idea a raccogliersi in se stessa dalla sua 
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moltiplicità esterna. L'organismo — quella unità che è l'orga- 
nismo — è il grado ultimo e perfetto di questo raccoglimento: lo 
spazio — la stessa materia ui su — perfettamente determinato. 
Il primo grado è la gravità. Ciò che nella materia grave è mera 
idealità o unità estrinseca e non mai raggiunta, nell'organismo 
è attualità o unità reale intrinseca. — Questa risoluzione perfetta 
dello spazio non è annullamento dello spazio. L'organismo come 
atto, cioè nella sua verità, non è di certo semplice spazio o materia, 
non esiste nello spazio; ma pure presuppone lo spazio; è, anzi, 
attività spaziale (spaziativa), appunto in quanto unisce in una 
indivisibile unità tutto il moltiplice corporeo o estero. 



Chi dice organismo, dice anima. 

La natura è meccanismo (processo fisico) e dinamismo (processo 
chimico). Se non fosse altro che ciò, vale a dire, se ' l'organismo 
non fosse altro che una combinazione particolare di processi fisici 
e chimici (come dicono alcuni), l'organismo non sarebbe anima. 
Giacché l'anima non è un risultato di que' due processi: i quali 
non possono mai dare quella unità soggettiva in cui consiste 
appunto l'anima. Il meccanismo non dà che una unità meramente 
oggettiva, un oggetto tra gli oggetti; il dinamismo una unità 
meramente indifferente, neutrale. 

Per noi l'organismo è più che un semplice meccanismo e dina- 
mismo: è teleologia, cioè l'energia di porsi e chiudersi in un 
tutto davvero impenetrabile e indivisibile. Questo processo 
è essenzialmente processo psichico: il molto non è più sempli- 
cemente tale (uno tra molti; meccanismo), né si neutralizza (di- 
namismo), ma tocca, dirò cosi, e compenetra tutto se stesso, cioè 
diventa uno rimanendo tuttavia molto, ma molto come uno. 
I componenti, uniti, non sono più sé, ma un terzo, acqua: separati, 
sono sé, non acqua. Solo il se stesso è unità e distinzione 
insieme. Questo toccare, contenere, comprèndere, chiudere se stesso 
- questa geminazione e, nella geminazione, unità di se stesso — è 
il sentire, il sentire sé: l'anima. 

Il sentire, il sentire sé, è la determinazione fondamentale, uni- 
versale dell'organismo (dell'attività psichica), come lo spazio del- 
l'ente naturale. Ciò non vuol dire né che l'organismo non sia altro 
che processo psichico (che non sia processo formativo e nutritivo), 
né che in tutti gl'individui il processo psichico si esaurisca nel 
semplice senso di sé. (Se vi siano tali individui, non è qui il 
luogo di vedere). Ma vuol dire, che dove non è senso di sé, non 
è punto attività organiòa. 

Ho detto senso di sé; perchè ogni sensazione esterna o interna, 
quale che sia, è sempre un rapporto ideale dell'individuo a 
se stesso. L' individuo non sente,^se non sente se stesso in 
quello che' sente. Questa medesimezza é l'essenza di ogni sen- 
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sazione, di ogni stato psichico» — Se questo senso di sé ui sic, 
senza una particolare sensazione, possa esserci, non è qui il luogo 
dì vedere. Dico solo che senza di esso, non ci è sensazione patti- 
colare. 



Ho detto: chi dice organismo, dice anima. Ora dico: chi dice 
anima, dice senso di. sé. Non v'ha anima, che t\pn sia tale: 
che non sia senso di sé. — É questo un punto importantissimo. 
Comunemente si ha un altro concetto dell'anima. Ciò che si esige 
principalmente é che l'anima non sia niente di materiale, e che 
sia superiore al corpo. Per ciò non si vede altra via, che dire: 
l'anima é 3eniplice, inestesa, etc: la semplicità è l'essenza 
dell'anima. 

Ma anche il punto matematico é semplice, indivisibile, inesteso. 
E pure la semplicità dell'anima non è quella del punto. Dire cosi : 
semplicità in generale, è enunciare un predicato negativo 
soltanto; é dire: Tanima non é un composto, non è un esteso, etc. 
Ma cos'è? Ciò che si vuole è un predicato positivo. In che sì 
distingue la semplicità dell'anima da quella del punto? 

Allora si dice: l'anima sente, sente sé. Il predicato positivo 
è il sentire. Il punto non sente. 

Bene. Ma la questione in questa enunciazione è di determinare 
la relazione tra questi due predicati dell'anima : fa semplicità e il 
sentire. É l'anima essenzialmente sentire, di modo che, tolto questo, 
è tolta l'anima? E allora la sua semplicità deve essere cosi fatta 
che sia lo stesso sentire, o abbia una relazione necessaria col sen- 
tire: cioè tale, che ci sia, solo in quanto ci é il sentire. — Ma se 
l'anima è essenzialmente sentire (se la sua entità é il sentire; se 
la sua semplicità è il sentire stesso), non è più vero che essa 
abbia una relazione meramente estrinseca col corpo, che essa sia 
la negazione assoluta della materia, dell'estensione; giacché senza 
corpo non si sente. 

La dottrina cartesiana — ammessa comunemente, -> che l'anima 
sia una sostanza semplice, inestesa, separata e solo unita estrin- 
secamente al corpo preso come un'altra sostanza, è in fondo in 
fondo la negazione dell'anima*. Giacché in questa dottrina il sentire 
non ha una relazione necessaria colla semplicità (essenza) del- 
l'anima; la semplicità dell'anima é qualcosa di generale e astratto, 
come quella del punto. Cartesio, infatti, negava . l'anima come 
semplice sentire; per lui gli animali erano semplici automi. 
Anche Herbart nega che sia un predicato originario, costitutivo, 
essenziale dell'anima non solo il senso, ma la rappresentazione 
in generale; e quindi la coscienza, il pensiero. La semplicità, che 
egli attribuisce all'anima, é anche astratta e vuota: il vuoto uno, 
opposto e estrìnseco al molto. Ma di ciò appresso. 

Indaghiamo dunque la relazione tra il processo del sentire 
e la semplicità, che é essenziale predicato dell'anima. 
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Noi sogliamo dire individui (e individuo in generale signi- 
fica appunto semplice) tanite cose: p. e. una pianta, un cristallo, 
etc. Perchè ? Perchè ciascuna è li, in mezzo e dinanzi alle altre cose 
• che compongono il mondo, come un ente per sé, sostanziale, e che 
nella sua propria entità si distingue da ogni altra cosa. É questa 
la individualità che noi attribuiamo all'anima? l'individualità 
propria di un individuo in quanto sente? Se ben consideriamo, si 
vede che quelle cose che noi diciamo comunemente individui, 
sono tali solo per noi, ma non per se. La loro individualità o 
unità non è niente d'interno, non è vita loro propria; il moto che 
è in esse e costituisce, dirò cosi, la loro materia o contenuto, non 
si raccoglie in un punto unico attuale, e la cosa non esiste come 
un tal punto, e solo come un tal punto. Quindi la loro divisibilità: 
dell'individuo si |a più individui ^per separazione, non per ge- 
nerazione); del cristallo più cristalli, e della stessa pianta più 
piante. Al contrario l'unità, l'individualità, l'indivisibilità — che 
noi enunciamo generalmente d'ogni cosa — viene ad esistere in 
una propria e vera fofma, solo in quell'atto, che diciamo senso 
di se. Quest'atto è la vera individualità. Per esso l'individuo è 
se, se stesso (ciò che non è mai né il cristallo, né la pianta, né 
altro); noi diciamo anche soggetto. 

Ma si badi: Noi sogliamo dire soggetto anche altro, che non 
sia l'individuo che sente. Noi diciamo: la pietra è rossa; e nello 
stesso senso certi psicologi dicono: l'anima è semplice, l'anima è 
senziente. Qui l'anima è posta come soggetto, prima e senza dei 
predicati che le si attribuiscono, come la pietra ; o almeno, è sog- 
getto prima e senza la sensazione. Qui la soggèttiYità è presa nel 
senso puramente grammaticale. 

Ora tale non è la soggettività dell'anima. Né l'anitna è sog- 
getto, attuale soggetto, sé (e nell'uomo Io) prima della sensa- 
zione, né la sensazione è un predicato di tal natura che possa 
essere attribuito ad una sostanza che originariamente e in sé non 
sia senso di sé (vero soggetto). Invece, il reale soggetto, il sé at- 
tuale è il processo stesso del sentire, e nasce e si forma 
solo con questo processo. Cosi non si deve dire propriamente: 
l'anima ha senso di sé (quasi che l'anima ci fosse già senza sentire 
sé), ma: l'anima è l'atto o il processo stesso del sensodi sé. 

Chi dice senso di sé, e ente che sia essenzialmente senso di sé 
(la cui entità sia un tal senso), dice geminazione dell'essere. Si 
noti bene questo.. Perché l'individuo si senta, cosa ci vuole? 
Basta che sia lì, immediatamente e semplicemente? No; egli non 
deve essere semplicemente, ma porsi, prodursi: produrre se 
stesso; la sua esistenza (il suo essere, la sua realtà) è Tatto o 
processo della produzione di se stesso. Il suo essere è dunque atti- 
vità, movimento; ma non semplice attività. É attività, che in quanto 
esce e sì allontana da sé (si distingue in se stessa) si avvicina 
e ritorna a sé in ^questa stessa sua distinzione. Questa unità nella 
geminazione è il senso di sé. Dove questa non è, non è anima. 
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La semplicità deiranima è dunque a questa condizione; ha que- 
sta natura. 

Questa originalità del senso di sé, da cui viene propriamente • 
determinata la semplicità dell'anima, è evidente. Perchè non 
fosse originale, il senso di sé dovrebbe essere prodotto e aggiunto 
estrinsecamente da un altro. Ora è ciò possibile? Il se stesso 
può essere prodotto cosi ? Esso è solo in quanto produce se stesso. 
Perciò esso non è una semplice proprietà, predicato, etc, che si 
acquisti posteriormente (alFesistenza). Esso,* in quanto è la 
stessa energia di essere per sé, è il soggetto medesimo: la sostan- 
zialità stessa dell'anima. 

Dobbiamo considerare ancora più particolarmente la sempli- 
cità dell'aninta, come risulta da questa sua relazione col senso 
di sé. 

4. 

Comunemente la semplicità apparisce come un predicato orfgt* 
nario, e il sensQ di sé come un predicato secondario; il quale, anzi, 
per certuni potrebbe anche non esserci, senza che l'anima cessasse 
perciò di- essere anima. Ora al contrario si vede che il senso di se 
è l'originalità stessa dell'anima, e la semplicità è un risultato 
di quella e riceve da quella il suo vero significato. Si vede che la 
vera semplicità è questa: quella del punto è astratta. 

Infatti, noi diciamo semplice ciò che è indivisibile. Ora nessuna 
sostanza materiale é indivisibile: tutte possono essere divise mec- 
canicamente o chimicamente. É vero che gli elementi chimici non 
possono essere divisi chimicamente e molto meno meccanicamente. 
Ma ciò non vuol dire, che siano in sé indivisibili. Già tali elementi 
esistono nello spazio; e in quanto spaziali sono divisibili còme lo 
spazio. Gli stessi atomi, di cui si fa constatare quegli elementi, 
, sebbene siano supposti indivisibili, sono pure spaziali e perciò in 
sé divisibili. Solo l'anima, dunque, è indivisibile assolutamente. 
Ma pure, ripeto, tale indivisibilità non è quella del punto. L'anima 
non è un esteso, non è un composto meccanico né chimico, e pure 
abbraccia in sé il processo della sensazione. 

Il punto non ha parti, non è spaziale, sebbene sia nello spazio; 
la sua semplicità è inattiva, negativa, morta. L'anima invece, come 
il processo stesso della sensazione, contiene in sé im moltiplice. e 
la sua semplicità é attiva' e positiva, in quanto supera e unisce -^ 
cioè semplifica — questo moltiplice. Questo è la stessa esteriorità 
dell'esistenza materiale, la quale è spaziale e divisibile; e l'anima, 
che. la unisce e semplifica, non è estesa e non* è nello spazio. £ 
nondimeno non si può dire che lo spazio sia fuori di essa. Giacché 
essa comprende in sé lo spazio. 

Adunque, il non esser altro la semplicità dell'anima che il pro- 
cesso stesso della sensazione, dà un carattere nuovo e proprio alla 
semplicità stessa. Essa é semplice, in quanto è energia^ semplifica- 
trice; immateriale, in quanto immaterializza; ideale, in quanto idea- 
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lizza; una. in quanto unizza. In altri termini, essa non è immediate 
quello che è ; ma è, in quanto si fa per propria energia quello che 
è. Non è tale che sia già, e poi le si aggiunga qualcosa, il corpo, 
« quindi l'atto del sentire; ma è, in quanto unisce idealmente il 
inulto corporeo. Senza di questo essa è vuota e astratta unità, 
non è anima; e pure non è niente di corporeo, o meglio niente di 
materiale. E tale è lo stesso organismo; il corptì in quanto orga- 
nico. Il corpo come semplice corpo è grave, divisibile, etc; io lo 
peso,. lo divido meccanicamente e chimicamente; ma l'organismo. 
Tatto organico, quella unità in cui sL unizzano e risolvono Tuna 
nell'altra le funzioni e gli organi, io non posso, pesarlo né divi- 
derlo. £ l'energia di quella semplicità che è l'anima, si mostra 
appunto in ciò, che essa supera la gravità, la estensione, l'este- 
riorità, la particolarità, e si pone come attualità intima e universale. 
Chi può pesare quest'attualità ? Quanto pesa l'atto del sentire ? — 
Nello stesso modo 9Ì vede, quanto errino e contrastino al fatto 
coloro che tutto fanno consistere in processi e forze meccaniche e 
chimiche; giacché il processo del sentire, superando appunto questi 
due processi, dimostra che essi non sono niente di assoluto. 



Questo concetto della semplicità dell'anima — la semplicità come 
energia* e non già come immobile puntualità — ' non è una mia 
invenzione, né una invenzione di coloro che sono tenuti per i dia- 
voli della filosofia, tn fondo in fondo é quello stesso del Rosmini. 
Giova intrattenermi su questo tfn po'. 

Epilogo (i). Carattere essenziale dell'animale è il sentire. Il 
principio senziente é semplice, perchè l'esteso non può sentire 
l'esteso. Ma convien formarsi un giusto concetto di tale semplicità. 
Alcuni s'imaginano che l'anima sia un punto matematico. Se fosse 
tale, «il sentire di questo punto, non potendo uscire di sé 
stesso, non sarebbe mai atto a sentire l'esteso. [In verità non sen- 
tirebbe affittto, giacché sentire è come uscire di/ sé, é distin- 
guersi in sé; e il punto, dice lo stesso Rosmini, non esce da se 
stesso]. Oltre a ciò, un punto matematico non è più che un essere 
mentale, formatoci coll'astrazione etc. Coloro che pigliano dal 
punto de' matematici l'esempio della semplicità dell'anima, si met- 
tono sopra una falsa via, che li allontana dal pervenire al giusto 
intendimento del principio sensitivo ». — E da ciò un importan- 
tissimo corollario. Se l'anima non é estesa, né é un punto mate- 
matico, si vede che ella non può € occupar luogo alcuno, né aver 
meglio una situazione che un'altra; . . . tion trovarsi in parte alcuna 
né grande né piccola, né in tutto il corpo, [in tutto come vero 
tutto — organismo — si] né in un punto; perocché il suo modo 



(i) A. Rosmini, Antropolo^^ sino a pag. 232. 
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di essere non ^ ha alcuna comparazione o proporzione o similitudine 
con ciò che è materia o proprietà di materia». — Quindi non 
ha più senso la domanda tanto celebre: in qual parte del corpo 
risiede l'anima? _ • 

L'anima di più sensazioni anco diverse ne fa una sola: il che 
non potrebbe, se ella non fosse una e semplice. (Cioè, dico io, se 
non fosse appunto quella energia unitiva e semplificatrice; ma 
di ciò più appresso). « 

L'anima sente l'esteso; cioè a dire, l'esteso è contenuto nell' ine- 
steso. cSe r inestensione del principio Sensitivo fosse quella di un 
punto matematico, come volgarmente lo si concepisce, sarebbe cosa 
impossibile che ciò che ha estensione stesse in un punto matema- 
tico. Ma questa maniera di concepire l'inesistenza di una cosa 
nell'altra, quando sv applica al caso nostro, è del tutto materiale 
e falsa». — L'anima sensitiva contiene e riceve l'esteso come sen- 
sibile. Il sensibile*è opposto e distinto dall'anima, e pure ha 
la sua sede nella stessa anima (è un elemento del sentimento). 
Quindi conviene dire: il corpo (sensibile, esteso) è nell'anima, piut- 
tosto che: l'anima è nel corpo, e II corpo non si può dire fuori 
propriamente, ma diverso dallo spirito, e tuttavia nello spirito ». 

Se l'esteso sensibile è nell'anima e tuttavia si distingue per 
diversità di essenza dall'anima, segue che « due enti possono stare 
l'uno nell'altro [cioè l'esteso nell'anima, non viceversa], e possono 
comporne un terzo [che quindi sarà l'anima stessa come atto cioè 
come anima] senza distruggersi, senza mescolarsi, senza confon- 
dersi [atto, che è insieme distinzione e unità] »(i). I sensisti, 
vedendo che un corpo non può stare nell'altro, conchiudono falsa- 
mente: ninna cosa può stare in un'altra, almeno senza confondersi 
insieme con essa. 

L'atto del principio sensitivo si spande nella estensione, 
che è la cosa sentita. Questi due elementi, cioè la cosa senziente e 
la cosa sentita, il principio e il termine del sentimento, sebbene 
distinti tra loro e in un cotal rapporto di opposizione^ tuttavia non 
si possono realmente dividere e separare, senza che periscano en- 
trambi. Perocché, supponendo che manchi interamente la cosa sen- 
tita, non si può più concepire che rimanga un principio senziente; 
giacché non è più senziente ciò che nulla a£Eatto più sente: da 
quell'ora, ogni principio che sente è svanito, perchè è svanito il 
sentimento, sottrattogli l'uno de' due elementi essenziali. Ciò vuol 
dire, mi pare, che l'anima, come anima, come senzi^ite, non è niente 
senza il corpo; non è niente se non è processo della sensazione: 
cioè non è una sostanza separata: ma è appunto quel terzo, 
di cui Rosmini parla più su. «Che se pur si voglia immaginare, 
soprastare qualche cosa all'annullamento del sentimento, questa 
cosa che s' immagina soprastare per giuoco d' immaginativa, si potrà 



(1) Pag. 95. 
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bensì concepire che sia un oggetto, ma non già un soggetto: 
un ente atto a rendersi termine del mio pensiero, ma però un ente 
che non sente nulla, e che è nulla a sé medesimo, un parto 
insomma dell* immaginazione, una finzione — — ^ e che però non è 
mai quel princìpio senziente di cui parlavamo, perocché il principio 
senziente non si presenta alla meditazione altro che come il sen- 
timento stesso, considerato nella sua relazione di attività sen- 
ziente che lo costituisce » . (Questo é quel che ho detto io più su)(i). 
Quindi Rosmini dice: La vita animale é « un' incessante produ- 
zione del sentimento corporeo e materiale». 

L'animale « non percepisce se stesso, non riflette sopra di sé, 
non si distingue dalle cose che sente, dal sensibile; il senziente 
e il sentito nell'animale non si possono separar mai: essi non for- 
mano insieme se non un unico sentimento — — ; non si può né 
pur dire, che il senziente senta se stesso, perocché il suo atto 
non termina in sé, ma nel sentito, e quivi solo, nel sentito, può 
in qualche maniera dirsi che si senta; unicamente^ perchè un 
sentimento tutto e meramente passivo non può concepirsi: sicché 
nel sentimento, sebbene unico^ deve averci azione e passione; e 
quindi una cotal dualità, ma sempre un sentimento solo. Il mero 
animale non potrebbe dire Io — — ». La vera identità del- 
l'animale è quella del sentimento fondamentale. — L'identità del 
principio senziente non é qualcosa da sé sola. « Come non si può 
concepire l'esistenza del principio senziente solo separato dalla 
materia, cosi non si può concepire né pure la sua identità; perocché 
è chiaro che ciò da cui dipende l'esistenza di una cosa, è anche 
ciò da cui dipende l' identità della cosa medesima (2) . . . Ella non 
può nascere che dal nesso che ha il principio senziente colla ma- 
teria del sentimento, nel qual nesso il principio senziente trova la 
vita e l'origine. — — L'identità animale viene ad aver la sua 
sede nel termine permanente del sentimento fondamentale» 
(che é il corpo organico). 

Ove si sottragga al principio senziente ogni materia, non si può 
più né men concepire; perché, sottraendo la materia al sentire, é 
tolto il sentimento : e tolto il sentimento, é perito il principio sen- 
ziente. «Nell'ordine delle cose reali i due elementi dai quali 
l'animale risulta non si posson dare divisi, e poi congiungere in- 
sieme a formar l'animale; ma essi devono esser dati belli e uniti 
dalla natura; dee esser dato il sentimento (l'animale) ». — (Il che 
significa: il senso di sé pone sé). 

S'intetismo. « All'animale non preesistono i suoi elementi , 



(y) «L'anima sensitiva non vive che pel sentimento; privata del <|iiale, ti estingue- 
rebbe >. Ora sentimento senza corpo (termine) non ci è. Dunque, l'anima è sostanza sepa- 
rata ? D'altra parte, dice bf ne : e il corpo non vive se non quando ha quell'atto* col quale 
esso nell'anima produce il sentimento > . Cioè, quando è organico. Organismo e senso è 
tutt'uno. 

(2) É identità che implica un altro. 
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né l'uno di questi airaltro; ma gli elementi sussistono uniti, for- 
manti Tanimaie. — L'animale esiste, ecco il fatto primo; dacché 
l'animale esiste, i suoi elementi si trovano in * esso, ecco il fatto 
secondo» (i). 

eli principio senziente viene modificandosi secondo che si mo- 
difica la materia sua e l'organismo di essa, ^cché la materia e 
'l'organizzazione determinano il suo modo di essere». (A un dato 
organismo una data anima). 

cNon si potrebbe dare il continuo in nessun modo, se non 
a condizione di un principio semplice, che il percepisce; pe- 
rocché il concetto del continuo esige, che tutte le parti appa- 
riscano contemporanee e senza interruzione fra loro, il che non può 
farsi, se non sì supponga che appariscono ad un principio semplice, 
la virtù comprensiva del quale possa, rimanendo identica, 
diffondersi contemporaneamente a tutti 1 punti di esso continuo. 
— — — Il principio senziente aderisce a tutte le parti di quel 
continuo, che forma il termine del sentimento; e vi aderisce di 
maniera, che questa virtù identica si trova contemporaneamente in 
tutti i punti delia cosa estesa sentita; e solo a questa condizione 
può darsi sensazione di cosa estesa e continua». 

Il principio senziente sente nella estensione, la propria attività 
«solo in quanto é inesistente all'estensione». 

L'immaginazione e sottopone nel principio senziente una 
radice, un substans, secondo l'analogia de' corpi. Non si nega as- 
solutamente che pofsa esistere una radice del principio senziente; 
ma questa, se mai vi ha, non si dee confondere col princìpio sen- 
ziente (l'anima); questa é anteriore al principio senziente, e senza 
individualità. Il principio senziente si trova nel solo sentimento, 
e non in cosa antecedente al sentimento. £ si dovrà definire: <il 
sentimento stesso considerato nella sua relazione di attività, e non 
in quella di passività » . (L'anima è il processo stesso della sensa- 
zione). Dunque: anima, in quanto senso, non è sostanza sepa- 
rata; e in ciò il materialismo ha ragione. Esso dice: l'attività psi- 
chica è attività organica. Bene. Ma l'errore è di considerare l'orga- 
nismo come la combinazione di forze fisiche e chimiche, non come 
l'energia stessa dell'individualità. Ora quella combinazione non può 
dare l'attività psichica; non può dare il senso. 

D'altra parte (nel dualismo) appunto perchè non si vede altro 
nella natura che forze meccaniche e fisiche si ammette l'anima come 
sostanza separata. 

Quando noi poniamo tale intima connessione tra l'anima e l'or- 
ganismo, che, tolto questo, quella non ci é più (l'attività psichica è 
l'attività organica: nell'essenza dell'organismo é contenuta l'anima, 
e quello nella essenza di questa), non diciamo punto che l'anima 



(I) Nell'uomo solo Iddio {Oen.^ II, 7) prima fece il corpo e poi, non fece, i^^ 
v'inspirò l'anima. Anima Intelligente. 
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sia il risultato deirorganismo. Diciamo invece, che l'unità ap- 
punto reale deirorganismo è ranima(i). L'anima sarebbe un risul- 
tato, se l'organismo si ponesse come già beli' e fatto, come già 
esistente senza l'anima, e poi gli si facesse produrre i processi 
psichici. Ora ciò non è. Organismo e anima si pongono e si svilup- 
pano insieme, perchè organismo che si sviluppa è anima che si 
sviluppa. ^ 



( I ) Rosmini : '< Non possiamo ammettere la definizione aristotelica — abbracciata poi 
dagli, scolastici (anima ss attp dei corpo organico : ammam substantiàm atque fortnam 
corporis naturalii, ^otentia vitam kabentis, anima entelechia prima corporis naturalis 
etc. — ) — né manco come definizione appartenente all'anima meramente sensitiva. 
Se fosse' nulla più che nn atto [non un, ma 1'] del corpo, ella non sarebbe distinta dal 
corpo ; — — ; sarebbe nulla più che un modo di essere della cosa [stessa] . Ma ciò non 

va : il corpo non è che il principio stimolatore e suscitatore della sensazione ; ma 

l'anima è quella che ha in sé la stessa sensazione . Ciò che si può dire si è che 

l'anima trae il corpo organico in cotal suo atto [corpo organico, senza l^ima !], che 
prima egli non aveva. — £ che il corpo organico venga posto in un atto del tutto nuovo 
dell'anima, egli è ben facile a riconoscerlo» ove si paragoni un cadavere con un corpo 

vivente : quello immobile, questo altro . Un ul atto, però, è animazione, non 

anima». — Ma ci è organismo senz'anima? E come si concilia ciò con quel sinte- 
sismo di poi? 



Giornale critico della filosofia itaUana. Ili -6 
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Benvenuto Donati — Il rispetto della legge dinanzi al prmcipio d'auto- 
rità — Critica alla filosofia civile di Hoòbes. — Roma, Athenaeum, 
1919 (8« di pp. 93). 

Il lavoro, come già tanti altri di « filosofia del diritto > , si compone d 
due parli, rfelativamente distinte Tana dall'altra. Nel primo capitolo, t'A. 
studia l'obbligo giuridico nelle sue connessioni logiche e materiali con 1a 
sanzione. Fermo il principio che non vi è norma senza sanzione, distingue 
quest'ultima in due momenti : sanzione obbligante e sanzione esecutiva, il 
cui carattere differenziale sarebbe la forza coattiva o giudiziale, di carattere 
repressivo più che di mezzo ad ottenere l'adempimento. Secondo l'A., la re- 
sponsabilità civile, la responsabilità penale e la così detta nullità sarebbero 
delle sanzioni. Ma la costrizione non può, a suo parere — che è pure il 
nostro •— considerarsi come il fondamento della obbligatorietà del]a 
legge, nemmeno quando s'intenda per coazione il lato psicologico di questa : 
certamente, la coazione cosi intesa ha gran parte nella obbedienza effettiva 
del comando giuridico, ma non può concepirsi come l'elemento fondamen- 
tale e determinante l'obbedienza: ben altre essendo le «forze vive su cui 
riposa l'esistenza effettiva di un ordinamento giuridico » . L'autore si pro- 
pone quindi il seguente quesito: «si fonda l'osservanza della legge su forze 
materiali o spirituali, eteronome od autonome, sull'autorità del Potere che 
comanda o sulla ragione del soggetto che obbedisce ? » . Qui il lavoro cambia 
aspetto, perchè l'A. si pone ad esaminare la « filosofia civile » diHobbes» 
ossia la concezione hobbesiana circa le ragioni della obbligatorietà della legge. 
£ il secondo capitolo contiene perciò un'analisi accurata di quello eh' è 
il vero pensiero di T. Hobbes, a torto considerato, come dimostra l'A., 
un sostenitore ed un apologista dell'assolutismo politico. Sulla dottrina hob- 
besiana, corrono, com'è noto, molte leggende, dovute, a quanto pare, a 
letture troppo superficiali: dal qual difetto si è ben guardato il Donati, che, 
con una diretta e accurata indagine sulle fonti, mette in luce il contenuto 
effettivo del pensiero di Hobbes, sópra tutto nel Leviathan e negli Eie- 
menta philosophica de cive. Più che un esagerato ossequio alla forza del 
Potere, il Donati ritiene giustamente che l'assolutismo di cui parla Hobbes, 
debba intendersi in maniera alquanto moderata: un assolutismo, com'egli 
dice, a servizio degl'interessi collettivi, fondato, come già ben vide il Bar- 
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tolomei, sul principio di necessità. In conclusione, dalla critica dell'opera 
hobbesiana l'A. deduce che il principio della obbedienza alla legge, de» 
T'essere un principio etico, anteriore, logicamente, all'esistenza sfessa della 
legge; da trovarsi, più che nelle ragioni della legge, nelle ragioni del diritto. 
Questo succintamente e a grandi linee, il contenuto del libro del Do- 
nati. Del quale osserveremo che la prima parte è priva di valore filosofico : 
potrà avere qualche importanza per la scienza del diritto (in senso ogget- 
tivistico o, come suol dirsi, empirico), ma non per la filosofia, cui sono total- 
mente estranee quelle considerazioni. Dal punto di vista scientifico, la con- 
cezione del Donati ci pare inaccettabile perchè la sanzione, nel suo signi- 
ficato tecnico-scientifico, è semplicemente un imperativo secondario deter- 
minante le coseguenze giuridiche cui va incontro il soggetto che trasgre- 
disceàl primo elemento della norma, il cosi detto imperativo primario o 
precetto (Merkel). La distinzione fira sanzione obbligante e sanzione esecutiva 
è, secondo noi, priva di fondamento, non essendo difficile scorgere come la 
pretesa sanzione obbligante sia niente più che Tatto con cui nel nostro diritto 
il capo dello Stato concorre alla formazione della legge: figura ristretta,, 
incapace di valere come elemento comune di tutte le leggi (il cui signi- 
ficato, in senso tecnico-giuridico, non si presta ad essere troppo allargato, 
come fa invece il Donati). In secondo luogo, l'A., cui non è ignoto quanto 
dice il Croce in proposito, non avrebbe dovuto parlare di coazione o di 
coercibilità, perchè, a ben pensarci, una coercizione, ossia l'annullamento 
della volontà umana, è un assurdo, insostenibile tanto nel pampo filosofico 
quanto nel campo scientifico. La coazione psicologica non è poi un ^uid 
insito nella norma o nella sanzione, ma è un particolare stato del soggetto 
che si rappresenta le conseguenze della trasgressione del precetto : ed è 
ovvio che tale intimidazione è sempre un^uto-intimidazione ; relativa, quindi, 
e variabile da soggetto a soggetto. Quale valore abbia la mera forza fisica nel 
mondo del diritto, che è, in fondo, il mondo delle azioni umane, è facile 
vedere : nessuno ; a meno che si voglia fare del positivismo (che sarebbe 
più appropriato definire come. . . negativismo). La responsabilità civile e 
quella penale, infine, non sono sanzioni, ma condizioni giuridiche sogget-' 
ti ve che danno luogo all'applicazione di una sanzione (pena o risarcimento 
dei danni, come figure fisiche). Perfettamente vero che la coazione non 
possa ritenersi come il fondamento della obbligatorietà delle norme giurì- 
diche (quantunque il Donati non si sia fermato a dimostrare l'insostenibi- 
lità della concezione opposta) ; ma qui l'A. forse non ha posto abbastanza 
bene il problema dal punto^ vista scientifico. Problema che ha due aspetti 
fondamentali : perchè le leggi vengono di fatto obbedite ? perchè le leggi 
devono essere obbedite ? Se, in sede di filosofila, non possiamo fare di- 
stinzione fra il reale e l'ideale, fra l'essere e il dover essere ; scientificamente, 
è possibile distinguere la ricerca causale dalla ricerca teleologica : senza di 
che il problema — ch'è di natura prettamente oggettivistica — verrebbe 
ad ingarbugliarsi, come del resto è avvenuto sovente. 
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Non tutti sembrano esatti i giudizi che, dal punto di vista filoso- 
fico, l'A. dà dell'opera hobbesiana. Egli dice : « La verità è invece che 
l'autorità del potere da cui la norma, non è per sé una forza sicura ed 
indeclinabile che abbia potenza determinante ; il rispetto della legge è sug- 
gerito all'individuo sopra tutto dalla ragione, in considerazione dell' autorità 
del potere. Ma' anche precisato cosi il principio morale (noi diremmo piut- 
tosto politico) di Hobbes, per la rettifica arrecata nella interpretrazione del 
. suo assolutismo politico, vediamo la sua intrinseca debolezza : fondato sulla 
regione e non sul sentimento (?!) tale principio resta privo di una vera forza 
etica. Se alla ragione non si umilia il sentimento, la visione del dovere 
non potrà tradursi in azione ...» (p. 53-54). Non torniamo cosi alla vec- 
chia teoria psicologistica delle facoltà? Che cosa è questo sentimento in 
sede di filosofia pura ? 

Un altro punto in cui è non sappiamo consentire col B. è la 
valutazione complessiva che, sulle orme del Bartolomei, fa dell'opera 
hobbesiana. In sostanza, egli dice, Hobbes s'è proposto un problema filo- 
sofico, ma lo ha trattato da giurista dommatico. A noi sembra invece che 
proprio il Donati abbia voluto valutare e ricostruire anche dal punto di vi- 
sta dommatico il pensiero hobbesiano : il che è arbitrario. Se no, Hobbes 
non avrebbe scrìtto — e questa sarebbe stata allora la valutazione — se non 
un bel pasticcio di filosofia, di politica e di dommatica ... in fieri, non 
essendo certamente paragonabile la dommatica odierna del diritto pubblico 
con quella che si poteva conoscere a quei tempi, le opere dei giuristi 
romani, pratici e dei glossatori e post-glossatori medievali. Lo Stato di Hobbes 
resta sempre uno stato ideale: epperò la sua costruzione, messa in rap- 
porto col concetto della filosofia nell'epoca, non può non essere filosofica. 
Quest'accusa di dommatismo giuric^co è, senza dubbio, una di quelle incon- 
scie trasposizioni delle nostre concezioni attuali, da cui deve guardarsi sopra 
tutto lo storico della filosofia. Se no, Talete, Anassimene, Eraclito e altrettali 
filosofi dovrebbero essere ritenuti dei semplici studiosi di fìsica . . . idraulica 
o pirotecnica ! 

A. E. Cammarata. 

Ernst Cassirer — ÌCanis Leòen und Lehre, — Berlin, ed. Bruno Cas- 
sirer, 19 18 (pp. xi-448 in-8®). 

La caratteristica di questo volume vorrebbe essere nell'intendimento del- 
l' A. una perfetta risoluzione del problema biografico in quello filosofico, 
e viceversa. Partendo dal concetto — senza dubbio giustissimo — che il 
compito essenziale di ogni biografia sia il ricercare in qual modo nella vita 
d'ogni grande pensatore l'individualità personale di lui si venga sempre 
meglio compenetrando con le opere, apparentemente risolvendosi in esse, 
ma, in realtà, segnandole sempre più spiccatamente della propria impronta 
creatrice, ed emergendone via via più chiara e più limpida a se stessa, il 
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Cassirer sì propone di dimostrare come, nel caso speciale di Kant, la forma 
della dottrina e la forma della vita nascano, d'un sol getto, da quella ten- 
denza all'universale, che fu la caratteristica costante dblla sua vita come 
dell'opera sua. 

Assunto difficile per sé; difficilissimo, come il Cassirer stesso rico- 
nosce, quando si tratti di un pensatore come Kant, in cui a prima vista 
la vita presenta uno stridente contrasto con l'opera ; si che, quanto più in 
questa si viene accentuando e rinvigorendo la tendenza verso l'universale, 
tanto più quella sembra rannicchiarsi in un particolarisino egoistico, in un 
isolamento individualistico, confinante con la misantropia e con la eccen- 
tricità. Contrasto che al C. sembra (com'è in effetti) non solo apparente, 
ma sostanziale, e profondato nelle intime radici della sua personalità, come 
quella cui fi} negata la felice armonia dello sviluppo della vita con la fio- 
ritura della creazione spirituale, che solo a pochissimi tra i grandi spiriti 
è concessa; ma che il C. crede di poter risolvere agevolmente col mito di 
un Kant originariamente esuberante di entusiasmi, di affetti, di passioni , 
di furori quasi eroici, e che poi, per riflessione, preoccupato di realizzare 
nella propria vita il ferreo dominio della ragione sui sentimenti soggettivi, 
sugl'impulsi e sulle tendenze patologiche, avrebbe volontariamente infrenata 
la sua magnifica esuberanza primitiva nella rigida costrizione d'un ossequio 
incessante e assoluto alla legge universale. Sicché tutto quel che v'è di 
chiuso, di angusto, di negativo nella sua vita, deriverebbe da un potentis- 
simo costante sforzo di ascetica spirituale, che, se sottrae alla sua figura la 
pienezza vitale e armonica, che noi vagheggiamo, le dà tuttavia, come 
sembra al C, un carattere veramente eroico (p. 8). 

Mentre quel contrasto è, si, profondo e sostanziale e anzi, a mio giu- 
dizio, inerente alla filosofia medesima di Kant e insuperabile da lei; ma 
non deriva dalle cause che il C. gli assegna, sibbené dall'inadeguatezza 
dell'universale kantiano, che è privo di ogni mediazione dialettica con l'in- 
dividuale, e che perciò si riduce ad un soggettivismo astratto dal vero sog- 
getto, che è quello in cui confluiscono, nel loro eterno ritmo, l'universale 
e l'individuale. Sicché al chiuso isolamento e al rigido ascetismo della vita 
di Kant potrebbe darsi tutt'altra interpretazione, spiegandolo anche in fun- 
zione della dottrina, ma in senso tutto opposto a quello seguito dal 
Cassirer. 

Ma per far questo sarebbe necessario assumere una posizione critica 
rispetto alla dottrina kantiana; cosa quanto altra mai aliena dal proposito 
dell'A. Il quale anzi si sforza di esporre tutta la filosofia kantiana, metten- 
dosi quanto più è possibile dal punto di vista di K. medesimo, ed evitando 
studiosamente il menomo tentativo di superamento. Ora é ovvio, che se, 
per intendere una qualsiasi dottrina, è necessario immedesimarsi nella po- 
sizione spirituale del filosofo che si studia, non é meno necessario l'altro 
momento; quello del ripensamento e rielaborazione critica della dottrina 
medesima. Sicché non vale dichiarare, come £a il C, ch'egli vuole de libe- 
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ratamente astenersi da ogni polemica e ogni critica estema, riserbandosi 
soltanto « quella critica immanente, che è parte e momento essenziale di 
ogni esposizione filosofica» (p. IX), quando poi, nel corso del volume, 
per troppo studio di evitare la cosiddetta critica estema, non si raggiunge 
nemmeno quella critica immanente, senza di cui effettivamente non vi è 
riflessione filosofica. Si può, allora, anche raggiungere un'esposizione tran- 
quilla, chiara, metodica ; ma tale che non illumina di nuova luce nessuno 
dei punti della dottrina che studia, e tanto meno il complesso della dot- 
trina medesima. 

Vero è che il Cassirer non si rivolge a coloro che già si sentano pie- 
namente edotti della dottrina kantiana, ma a quelli che sentano il bisogno 
di orientarsi in essa. £ senza dubbio, come libro elementare, di orienta- 
mento, il suo lavoro è utilissimo. Continuamente dominato dallo sforzo di 
eliminare dalla narrazione della vita tutta la lussureggiante aneddotica mi- 
nuta, di cui tanto si compiacciono i biografi comuni ; dalla esposizione della 
dottrina le innumerevoli questioni particolari e spesso oziose, di cui si è 
alimentata negli ultimi anni in Germania e anche fuori, la strabocchevole 
letteratura kantiana, il Cassirer si propone di richiamare gli studiosi ad 
una visione totale e integrale della vita e del sistema di Kant, giustamente 
combattendo quegli studiosi che hanno voluto fare di alcuni concetti e for- 
mule da lui adoperate quasi delle monete d'uso corrente e di valore fis- 
sato una volta per sempre; e acutamente osservando che Tinteliigenza del 
pensiero icantiano, che appare piuttosto facile quando se ne esamini ciascun 
concetto singolarmente, diventa difficile quando si voglia esaminare la costru- 
zione totale nel suo complesso, poiché in questa i singoli concetti assumono 
un significato diverso e ben altrimenti profondo. E contro gli innumerevoli 
tentativi di traduzione intuitiva di quelle che in Kant sono e debbono re- 
stare verità logiche, logicamente perseguibili, egli si attiene ad una espo- 
sizione, che, sgombrando il contenuto essenziale del sistema dalle molte 
sovrapposizioni che lo aduggiano, vuol mostrare, attraverso il £iticoso 
schematismo dottrinale in cui il filosofo medesimo ravvolse il suo pensiero, 
il disegno fondamentale e le articolazioni essenziali di esso, che bene 
spesso Kant medesimo, senza volere, soffocò sotto il peso di schemi 
estrinseci. 

Tentativo lodevolissvmo e, bisogna riconoscere, certamente riuscito 
qualora si guardi al solo sistema kantiano per se stesso, indipen te- 
mente dalla secolare linea di sviluppo del pensiero filosofico. Ma, appunto, 
è dubbio che un siffatto sguardo sia 'storicamente e filosoficamente esatto. 
Tanto più, quando l'isolamento storico in cui il C. pone Kant deriva non 
da sviluppo inadeguato del suo disegno, ma da un suo modo fondamen- 
talmente errato di concepire quasi disgiuntamente il significato che il filo- 
sofo ha nel corso storico totale della filosofia e quello di lui in quanto 
personalità pensante individuale. Sicché il C, proponendosi esclusivamente 
questo secondo scopo, si lascia guidare nella esposizione da una specie di 
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determinismo biografico ; che lo porta p. es. ad esagerare oltre ogni verisi- 
miglianza il già tanto esagerato influsso che l'educazióne pietistica della 
fanciullezza avrebbe avuto su tutto lo sviluppo della vita di Kant, fino alla 
sua più tarda vecchiaia ; e che è assai meno efficace a porre nella sua vera 
luce il sistema. Il «quale certamente s'intenderebbe meglio, studiato an- 
che nelle sue scaturigini ideali «dai sistemi che lo hanno preceduto in que- 
sto vario, e pur unico cammino ideale dell'umanità alla ricerca di una sem- 
pre più profonda consapevole;sza del proprio pensiero. 

Da siffatta posizione iniziale e da siffatte premesse vien fuori una espo- 
sizione, come ho detto, chiara e tranquilla, ma affatto acritica : vi si dice p. 
es. che dal principio alla fine, lungo tutto il suo svolgimento, la filosofìa kan- 
tiana è dominata dal problema della libertà (p. 416, 435 e passim) ; ma non 
&i accenna neanche aMa considerazione che quel problema, cosi come Kant 
lo pone, rappresenta una delle più gravi e insormontabili difficoltà del si- 
stema. Vi si combatte l'affermazione che l'etica kantiana sia formalistica con 
quegli stessi argomenti che avrebbe potuto adoperare Kant medesimo, senza 
uscire menomamente dalla situazione di contrapposizione dualistica di ma- 
teria e forma dell'azione (p. 254 e segg.). Così perfino le dottrine kantiane 
più lungamente criticate, come quella della cosa in sé, delle antinomie, dei 
postulati della ragione pratica, ecc. vi sono jesposte limpidamente, ma senza 
il menomo accenno critico. Esposizione acritica, e ingiustamente livellatri- 
ce: non c'è un problema solo che emerga dalla corrente eguale e continua 
della narrazione: tutte le dottrine kantiane, dalle più significative alle più 
insignificanti, vi sono esposte nella stessa luce calma e monotona, senza ri- 
lievo ; mentre è chiaro ad ognuno che l'importanza d'un grande pensatpre 
coiisiste in pochissimi punti visti o intra wisti, o magari in un solo, e tal- 
volta perfino in un felice errore. 

Quanto allo svolgimento particolare del libro, bisogna riconoscere che 
la formazione spirituale di Kant lungo la giovinezza e la maturità, il lento 
formarsi del problema critico durante il periodo cosi detto precritico, sono 
colti bene; sebbene lo svolgimento interiore del filosofo (interesse cosmo- 
logico, avversione alle metafìsica ontologica, scetticismo metodico ecc.) non 
si allontani dalle interpretazioni ormai tradizionali. Ma la perfetta fusione 
tra la vita e le opere, annunziata dall' A. come l'intento precipuo del suo la- 
voro, e toccata di sfuggita soltanto in qualche punto, si vien sempre più 
allontanando, a misura che ci si inoltra nella vita, fino a che a dirittura si 
perde ogni contatto tra la vita e gli scritti. Dal famoso anno che segna Tini- 
zio def periodo critico, attraverso la successiva esposizione delle tre criti- 
che, della vita non si parla più. Se ne toma a parlare invece con una certa 
larghezza, e non senza un'evidente intenzione apologetica, a proposito della 
Religione nei limiti disila semplice ragione e del ben noto conflitto di Kant 
con l'autorità civile, fattasi allora, nella Prussia di Federico Guglielmo e 
del WOllner, gelosa custode della ortodossia religiosa. £ si tenta non solo 
di difendere la figuradel vecchio filosofo dall'accusa di troppo facile rinun- 
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zia alle proprie idee, ma perfino di esaltarne anche quelle che sono, per lo 
meno, ombre nel quadro. 

Il suo peccato sarebbe stato soltanto di modestia (p. 423) : aver fatto 
egli troppo scarsa stima dell'influenza che la sua personalità avrebbe po- 
tuto esercitare sulla vita della nazione, qualora egli si fòsse deciso ad uscire 
dal suo isolamento teoretico, per contribuire operosamente alla costruzione 
della realtà; essersi creduto, per troppo di modestia, escluso dal novero 
degli uomini chiamati ad agire efficacemente e praticamente nel mondo ; 
avere, finalmente, — e qui, come si^ vede, l'argomentazione è molto diversa, 
per non dire opposta ! — rinunziato ad ogni lotta in difesa delle sue idee, 
per la profonda convinzione che quella lotta avrebbe assorbito la miglior 
energia di vita e di lavoro che ancora gli rimaneva, e che egli aveva il 
dovere di conservare intatte le sue forze al lavoro di contemplazione pura 
a cui il suo genio lo chiamava. Perchè « è un diritto fondamentale del ge- 
nio l'assegnare a se stesso il proprio compitp e il proprio cammino, in 
virtù di una necessità individuale, che è per ciò stesso la suprema neces- 
sità reale ; e sarà sempre miope e infeconda la pretesa di sostituire a que- 
sta misura interna una misura esterna astrattamente dottrinaria» (p. 422). — 
Affermazione che non si può accettare incondizionatamente, senza correre 
il pericolo di veder giustificata a questa stregua qualunque cosa, anche la più 
grande viltà. 

Ma evidentemente, quando si tratta di illustrare la personalità di un 
filosofo, pare non vi sia altra alternativa che o un'esaltazione incondizio- 
nata o un'accanita vituperazione. E Tun eccesso giustifica l'altro. Kant che, 
come suddito fedele, obbedisce e tace Ja sua filosofìa, o è un novello So- 
crate, che accetta la morte per amore alle leggi dello Stato, o è un vile 
adulatore, e il capostipite dì quella mala genia che ai nostri giorni ha ge- 
nerato i professori tedeschi, sempre « audaci nelle teorie, ma vili rispetto 
alle imposizioni del potere pubblico». Non c'è via di mezzo. 

Non c'è bisogno di dire che il Cassirer tende, comunque, alla esalta- 
zione; ed a tal segno da mettere nella luce di atteggiamenti eroici quelli 
che sono i più semplici doveri d'ogni onesto studioso : il credere che in filo- 
sofia non esistano soluzioni definitive, né risultati che precludano ogni dub- 
bio, e il lavorare perciò instancabilmente alla soluzione dei propri problemi 
(P- 9ò)i il disporsi, a 45 anni, e circondato già da larga stima e reverenza, 
a revocare in dubbio l'edificio già costruito, quando chiunque altro si sa- 
rebbe limitato a rassodare le conquiste già compiute (p. 125); e così via. 
E l'unico giudizio critico ch'egli pronunzi a riguardo di Kant, consiste 
nel dichiararlo il filosofo in cui finalmente si risolve il secolare dissidio 
che travaglia tutto il corso del pensiero umano (p. 446), e che risale a quel 
duplice atteggiamento (idealismo e realismo) che la tradizione comune, 
senza guardar troppo pel sottile, impersona in Platone ed Aristotele ; e che 
non senza stupore si vede qui integralmente, accettato da uno studioso di 
filosofia, al quale forse incomberebbe l'obbligo di un più vigile con- 
trollo critico. 

C. Dentice di Accadia. 
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C. Dentice D'Accadia — // razionalismo relif^ioso di E. Kant, — Bari, 
Laterza, 1920 (pp. 180 in 16). 

L'argomento che la Dentice ha affrontato si prestava facilmente ad uno 
di quei soliti zibaldoni apologetici oppure ad una di quelle revisioni negative 
della filosofìa del passato, che sono tanto frequenti nella pur non ricca pro- 
duzione filosofica odierna, per rappiglio che i motivi religiosi della filosofia 
kantiana potevano dare a coloro che son usi a guardare con idee precon- 
cette ogni sforzo di pensiero. £ lo schematismo infatti è la maggiore accusa 
che si possa fare oggi a molti saggi filosofici, dettati più per un interesse 
pratico che per amore della speculazione. L'egregia Autrice invece si è 
preoccupata di nulla distruggere e di nulla iimalzare, ma di ricostruire la 
dialettica interna dei motivi religiosi di Kant, i quali si dibattono, co- 
me tutta la filosofia del grande pensatore, tra un perenne razionalismo 
astratto ed un forte anelito a cogliere la vita dello spirito nella sua pie- 
nezza. Il filosofo di Koenigsberg non fu, né poteva essere uno spirito re- 
ligioso; e molto delicata quindi la posizione che deve assumere il 
critico per non cadere in affermazioni arbitrarie ed astratte. La Dentice 
ha sentito prima di tutto fortemente la posizione dello spirito religioso di 
fronte allo spirito filosofico, ed ha riscaldato con la sua anima squisitamente 
religiosa i tenui e aridi germi della religione kantiana. Cosi, in questo suo 
nuovo saggio, non solo mostra ancora una volta quel suo alacre spirito cri- 
tico che cerca di chiarire financo le ombre, ma porta nel suo esame tutta 
la sua umanità. 

Il concetto religioso dell'immanenza è stato svolto e fecondato solo 
dall' idealismo postkantiano. Kant trovò il ' problema religioso irriso dal 
razionalismo intellettualista, e invece di superare la posizione scettica ne 
ereditò se non altro il Iato formale. Il razionalismo -religioso kantiano, che 
cerca di ritrovare la soluzione del problema della fede fuori dello spirito, 
è padre di molte di quelle ideologie accarezzate dai cosi detti liberi pensa- 
tori più che non si creda. In Kant manca l'uomo religioiso perchè manca 
i'uomo nella sua filosofia. Egli che non ebbe alcuna crisi religiosa, con- 
trariamente a quanto affermano alcuni biografi, non poteva alimentare 
colla sua personale passione la fiamma della fede ; e perciò parlando di re- 
ligione non si allontana dalla sua posizione .astrattista : deduce rigida- 
mente i suoi motivi religiosi, e arriva in fondo alle sue conclusioni non 
certo con l'aspra consapevolezza di chi ha vissuto tutto il dramma del 
suo pensiero, ma con la spaventosa coerenza di una locomotiva — per 
usare la bella imagine della Dentice — che, una volta posta su un~ 
binario, arriva fino al termine della sua corsa anche se in fondo a quella 
andrà a sfracellarsi •contro un muro. La religione per Kant non sì distin- 
g:ue dall'etica, e l'astrattezza di questa deve di conseguenza ritrovarsi 
in quella. Eppure, se egli avesse saputo interpretare nel fondo della sua 
coscienza il senso della fede, a^nrebbe visto che anche nella sua concezione 
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della legge che colpisce il perverso con la sua inesorabile voce destando 
in lui sacro rispetto, poteva trovar posto la voce di Dio che parla al 
peccatore per risvegliare in lui il bisogno dèlia redenzione. Non intese che 
un'etica assolutamente autonoma esclude ogni elemento religioso ; e che per- 
ciò ogni suo tentativo di introdurvi ì concetti di Dio e dell'immortalità 
dell'anima è arbitrario. Se Iddio è l'assenza completa del dissidio tra mora- 
lità e felicità e il regno dell'anima è quello nel quale essa si adegua alla 
^^S^^f P^^ Kant è chiaro che tanto l'una quanto l'altra concezione sono 
lontane dall'intima ed insuperabile debolezza dell'uomo. £ cosi egli viene 
a negare la immanenza del divino nello spirito umano. Infatti la immortalità 
dell'anima, secondo Kant, ci parla di un mondo astratto, poiché il postu- 
lato di Dio ci dà un Dio fuori dello spirito, estraneo all'uomo di cui 
perciò non può essere il propulsore morale. La sua fede pertanto resta 
un'astratta fede morale, e non altro. 

Il Dio di Kant non è un Dio vivente, quantunque il suo vero Dio sia lo 
Spirito. Le prove , dell'esistenza divina per lui si risolvono in altrettante 
negazioni, e la sua conclusione se non porta ad una posizione scettica ed 
indifferente, non appaga lo spirito, e lo lascia perplesso. Neanche nella 
seconda Critica la concezione di Dio supera l'astratta concezione della 
morale : Iddio rimane chiuso in se stesso e non arriva a realizzarsi 
pienamente nel mondo.' Kant perciò esclude anche la posizione pan- 
teistica, ma lascia insoluto il dualismo di essere e dover essere e quindi 
imagina una teorica del male radicale che, logicamente parlando, non si 
potrebbe inserire nella sua metafìsica. Il Cristianesimo aveva concepito' la 
origine del pale in una libera determinazione; ma Kant che concepisce 
la legge come inattingibile, per risolvere il problema del male, lo svolge, as- 
sieme al problema della redenzione, astrattamente ed indipendentemente dalla 
sua concezione etica. Intra vvede una soluzione dei due problemi che, 
come nota acutamente la Dentice, poteva essere la più profonda per 
senso religioso. «La sua concezione del male radicale, congiunta con 
la fede nell'umana possibilità di redenzione, è un motivo infinitamente fe- 
condo nella vita morale, nella quale è l'impulso primo alla realizzazione 
effettiva del regno di Dio in noi » . Ma Kant non si accorge che la radice 
del bene sta appunto nello stesso male radicale, se non forse per annullare 
proprio quel carattere di religiosità che, c'è in fondo ad ogni sforzo di 
superamento. Bisogna infatti ammettere che nessun uomo, per quanto buono, 
realizza la legge morale se non come sforzo e come tendenza. Kant, d'al- 
tra parte, aveva orrore di una fede che poggiasse nel trascendente: e 
quindi è costretto a identificare la grazia con la stessa legge morale. Per lui 
la grazia è il completamento di uno stato d'animo già moralmente buono. Ne 
consegue che deve ripugnargli anche la concezione di una chiesa storica e 
reale. Per lui la chiesa, non dovrebbe essere niente altro che quella comuxMoae 
ideale nella quale si realizzano le volontà di tutti gli uomini che accettano 
la legge morale come precetto divino. Una chiesa quindi senza culto; na^ 
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«ssa è inconcepibile, perchè il culto che cosa è se non l'esteriorizzazione 
dell'atto interiore ? La chiesa inoltre per Kant non può essere la forma con- 
creta di una religione rivelata e depositaria della legge. Di fronte a queste 
due ultime esigenze egli assume la consueta posizione agnostica ed eclet- 
tica. Non nega, ma nemmeno accetta la fede cieca del credente. La sua 
posizione, essenzialmente astratta» gli permette si di spiegare razionalisti- 
camente il fatto della religione, ma la sua religione rimane sempre fuori della 
vita, uno sforzo logico e formale. Or la chiesa non è mai la religione, la vera 
religione, bensì una forma storica di anelito dello spirito umano o, per meglio 
dire, un veicolo. Perciò, l'uomo superiore, per Kant, non può aderire che 
alla chiesa ideale, a quella che è veramente beatificante, nella quale ogni cre- 
dente ^ia sacerdote e re. 

Questa unica conclusione ammessa dal nostro filosofo esclude quindi 
qualsiasi interesse per la forma storica della religione, cioè per una 
chiesa. La religione d^e essere chiusa nella coscienza individuale, e deve 
quindi fare a meno di manif^tazioni esteriori. Kant non ammette la iden- 
tificazione dell'atto spirituale della religione con la manifestazione storica 
della religione medesima. £ perciò a lui sfugge tutta la grandezza della re- 
ligione del Cristo e la spiritualità dèlia chiesa cristiana. Non che egli non 
studi, la figura del Cristo, e la sua Chiesa; ma quanto sono squallide nella 
sua concezione le figure (^ella religione cristiana e del suo fondatore 1 Tut- 
tavia egli non nascose — ed è naturale — le sue simpatie per il protestan- 
tesimo, VI quanto è una religione che tende a ridurre al minimo la este- 
riorità della religione. Esso può dirsi che realizzi la sua concezione reli- 
giosa. L'interpretazione moralistica, lo sforzo d'interiorizzare la religione, 
y la svalutazione di ogni mediazione sacerdotale e di ogni culto, la man- 
canza di passione mistica sono le caratteristiche proprie della religione 
protestante, come di quella kantiana. 

Ma un culto vuoto è assurdo, eccetto che dal punto di vista del razio- 
nalismo astratto, e dalla forma esteriore del culto alla superstizione e alla 
degenerazione dello spirito religioso c'è non poca differenza. Kant non 
vide che nel fondo di ogni atto religioso non c'è mai il calcolo servile 
di propiziarci la grazia divina, si bene la realizzazione della coscienza 
religiosa. Per lui il sacerdote non può rappresentare che il culto £silso, 
il feticismo. Egli insiste rigorosamente nel dire che se la fede deve 
essere. interiore, pura, non occorre forma esterna di sorta. Ma Terrore de- 
riva dalla stessa concezione di Dio che è appena un postulato morale, 
laddove la posizione religiosa implica l'annullamento — perfetta adesione 
e quindi sforzo concreto di aderire — del soggetto nell'oggetto. Non può 
pertanto meravigliare che egli interpreti sènza rispetto e passione il sim- 
bolismo del culto cristiano. Kant fu povero di umanità e quindi ben lon- 
tano, per non dire incapace, dal portare un senso umano nella interpre- 
tazione della religione; e quando di fronte al problema religioso fu co- 
stretto a studiare le relazioni della fede con la scienza, il problema gli si 



Digitized by 



Google 



332 RECENSIONI 



annullò perchè la sua fede religiosa non è propriamente niente di distinto 
ed autonomo. 

Tutta la povertà dei motivi religiosi di Kant è messa in evidenza dalla 
Dentice con acutezza, e direi quasi spietatamente, se non vedessi questo 
saggio tutto pervaso da un fremito di vita intensa e da calda simpatia per 
il filosofo di Koenigsberg. Di fronte alla fredda speculazione kantiana c'è 
sempre l'anima vibrante della valente studiosa che interpreta e rifa il 
processo dialettico del pensiero del suo filosofo. £ noi crediamo che il 
maggior pregio del libro sia appunto la profonda convinzione dell'intima 
verità del pensiero a cui s'inspira ; convinzione che illumina di luce dram- 
matica tutto il volume.' 

Carmelo Sgroi. 

B. Croce — Nuori saggi di estetica. — Laterza, Bari, 1920 (pp. VI-320, in-8**). 

Questo volume del Croce non è una semplice raccolta di saggi che, 
come i vecchi Problemi anestetica, raduni scritti di varia importanza e spesse 
volte occasionali; ma, nella composizione e disposizione delle varie parti, 
rivela chiaro il disegno predeterminato di un libro, così che l'opera ci si 
presenta come uno sviluppo organico del nuovo modo di filosofe del Croce 
nelle cose dell'arte. Il Breviario (V Estetica che vi è inserito in principio ci 
dà, in una forma più nuova, ordinata e stringente, le principali conquiste 
della ormai giovanile Estetica) e gli altri saggi sono un approfondimento 
della teoria dell'intuizione, e al tempo stesso un più ardito e felice atteg- 
giarsi della concezione idealistica del Croce. La vecchia Estetica ebbe va- 
lore di superamento delle estetiche naturalistiche, intellettualistiche, sen- 
sualistiche, moralistiche, psicologiche, fisiologiche; questi Nuovi saggi in- 
vece ci danno la determinaaione piena del concetto dell'arte e della sto- 
ria dell'arte. E mentre in quella il Croce procedeva facendo la storia del 
pensiero estetico ed esponendo dialetticamente tutto il processo di libera- 
zione dalle concezioni etronee dell'arte, dalle più povere salendo su su alle 
più ricche; e però in quella la trattazione ritiene un carattere eminentemente 
polemico e, in un certo senso, negativo; '— in questi, il Breviario si limita 
all'affermazione che l'afte è intuizione e a esplicare le negazioni, implicite 
in esso, mentre un breve schizzo di storia dell'Estetica tempera alcune cnf- 
dezze della Storia del pensiero estetico così come era stata originariamente 
tratteggiata. Pel resto, non si vuol dire che il processo seguito in questi 
nuovi saggi non sia anch'esso polemico ; se è vero che ogni opera di pen- 
siero è sempre polemica e se l'affermazione della verità è sempre una vi- 
cenda di lotte, con le quali essa si viene liberando dall'errore ; e polemi- 
camente difatti sono condotti i successivi saggi, dove si dimostra il valore 
universale dell'espressione artistica, si chiarisce e si svolge il concetto 
dell'arte come creazione di verità e si espone im progetto di riforma lette- 
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raria ed artistica; e a queste, ^he sono le trattazioni centrali del libro, altre 
discussioni si intrecciano di metodica storica e di teoria. Ma si può aflfer- 
mare altresì che la discusione in questi nuovi saggi è interna, nel senso 
che essa si rivolge contro tendenze di pensiero non più positivistiche, ma 
tnetafisiche ; non vi è tanto impegnata la lotta tra l'estetica della pura 
intuizione o intuizione lirica contro i concetti psicologici e naturalistici, 
guanto quella della pura intuizione nel suo valore cosmico e nella sua 
attualità creatrice contro i più tenaci e duri pregiudizi che provengono dalla 
metafisica. La vecchia EsUtica dovè necessariamente essere antipositivistica, 
«e battere sulla spontaneità, e autonomia dell'attività artìstica; il più 
prossimo nemico allora per il Croce, che si avviava a dare l'idea di una 
nuova filosofìa, era il naturalismo e il psicologismo che, sul finire dell'Otto*- 
•cento, per reazione contro la metafìsica, aveva propugnato il ri tomo a una 
considerazione positivistica e meccanica dell'arte ; ma, come avviene com- 
battendo gli avversari, il Croce ereditò da esso un istintivo abborrimento 
<i'ogni metafisica. £ fin d'allora la sua Estetica ebbe questo carattere di- 
namico e critico e fieramente antimetafisico : e si può dire che Fautore 
fosse andato anche fin troppo. oltre, fino al punto di aprire un abisso tra 
l'attività estetica e la logica; mentre, se queste erano due momenti dello 
spirito, non si poteva non pensare che in quella forma che dicesi intuizione 
non tralucesse un raggio del carattere universale che è nel concetto. Rico- 
noscimento di universalità che il Croce di questi nuovi saggi dà all'intuizione 
artistica, mantenendo sempre la distinzione dialettica delle due forme, ma 
riconoscendo all'arte la qualità di tendere all'universale, come la filosofia, 
e che essa possa essere tanto più bella quanto più idealizzi la vita e la 
investa nella sua totalità. Cosicché, possiamo dire che come l'atteggiamento 
antipositivistico della giovinezza valse per contraccolpo al Croce una istin- 
tiva sanità contro ogni astratta metafìsica ; cosi il suo atteggiamento 
antimetafisico degli anni maturi è stato sprone perchè egli acquistasse più 
profonda consapevolezza delle esigenze malamente teorizzate dalla metafisica, 
e, dal contatto con un neAiico, derivasse il bisogno di scorgere nuovi aspetti 
dell'arte. Esempio cospicuo può essere appunto quel riconoscimento del 
valore cosmico, fatto all'arte fuori dell'ambito del vecchio pregiudizio pan- 
iogistico. 

In questo processo di lotta contro il positivismo e contro la metafisica, 
si è venuto sempre più delineando il carattere dell'estetica crociana, che 
tende e ne' suoi sviluppi ulteriori, che non mancheranno, tenderà sempre 
più ad instaurare una filosofia dell'arte di tipo classico che rappresenta già 
fin d'ora il decisivo superamento dell'estetica romantica. Se ripensiamo 
alla formula originaria dell 'arte-intuizione, noi rimaniamo ammirati della 
ricchezza contenuta in essa che, ripetuta quotidianamente, ci risuona 
facile all'orecchio e quasi triviale e ovvia. Ma quella conquista, mi piace 
ripetere un'immagine del Croce, « è come il metter piede sopra una colli- 
netta lungamente contrastata in battaglia; e perciò ha tutt'altro valore del- 
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l'agile salita di essa compiuta in tempo di pace dal passeggiatore spensie- 
rato». Dal concetto aristotelico della mimèsi, sorto in opposizione alla 
condanna platonica della poesia, al tentativo di distinzione fatto dallo stesso 
filosofo stagirita tra la poesia e la storia; dalla coscienza del divario tra 
giudizio e gusto, tra intelletto e genio, sorto nel corso del Seicento, al con- 
trasto tra poesia e metafìsica che prese forma solenne nella Scienza nuova 
del Vico ; dal tentativo scolastico del Baumgarten di distinguere un'Este- 
tica da una Logica, al Kant che combattè il Baumgarten e tutti i Leibni- 
ziani e Wolfiani mettendo in chiaro come l'intuizione sia intuizione e non 
già «concetto confuso» di contro agli imbrogli intellettualistici nei quali 
quelli si erano impigliati nella concezione dell'arte ; dal romanticismo, che 
con l'opera dei critici, meglio forse che con i sistemi dei filosofi, svolse la 
nuova idea dell'arte, alla critica di Francesco de Sanctis che con l'estetica 
della pura forma liberò l'arte da ogni sovrapposizione utilitaristica ; è stata 
tutta una lenta e secolare maturazione del concetto dell'arte come intui- 
zione. In questo senso, ma solo in questo seùso, il Croce può dirsi l'erede 
dell'estetica romantica. Ma in quanto erede, se il suo primo ufficio è stato quello 
di dare una sistemazione dialettica della scoperta e di svolgere il contenuto 
storico critico e polemico della formula dell' arte-intuizione ; il suo secondo 
ufficio è stato quello di sviluppare ulteriormente il problema, che non era 
più di contrapporre la concezione idealistica contro ogni tendenza fisi cistica, 
edonistica, moralistica e intellettualistica, ma era quello di stabilire la genesi 
ideale dell'arte e il suo posto e valore nella vita dello spirito. Da nna 
parte abbiamo nel Croce lo scolaro del De Sanctis, che con maggiore vigoria 
sistematica del suo predecessore e con più agile dialettica di teorico stringe 
in un fascio tutti i quesiti storicamente esistenti della filosofia, anche 
quelli formatisi dopo il De Sanctis, e determina quello che in lui era ri- 
masto indeterminato ; dall'altra, abbiamo il maestro che esce fuori del- 
l'ambito dell'estetica romantica, procedendo alla conciliazione della secolare 
disputa fra classici e romantici e, nella sintesi del dibattito, riaffermando un 
nuovo e^più integrale classicismo. 

\ Questo è il significato della scoperta del carattere 1 ir i co dell'intuizione. 
La quale, nel suo originario significato, nella prima Estetica, conteneva im- 
plicite in se importanti negazioni, ma che in nube o chiaramente erano 
state intravviste anche dal De Sanctis. Con essa, si veniva a negare che 
l'arte potesse essere un fatto fisico, perchè i fatti fisici non hanno realtà» 
mentre l'arte, travaglio gioioso degli uomini, è sommamente reale ; si veniva a 
negare che potesse essere un atto utilitario, per il fatto stesso che essa è con- 
templazione e la contemplazione è sempre dfsinteressata ; si veniva a di- 
stinguere l'arte, per il suo carattere alogico, dalla conoscenza intellettuale, 
dal mito, dalla religione, dalle scienze positive e dalle naturali, le quali 
hanno anch'esse forma concettuale, sebbene prive di carattere realistico. 

E con ciò il Croce, da una parte, superava la concezione tainiana che 
confondeva l'arte con le scienze naturali, la concezione dei veristi molta 
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fortunata nella seconda metà del sec. XIX, per cui si confondeva l'arte con 
la osservazione storica e documentaria, e il formalismo herbartiano che ab- 
bracciava l'arte alle matematiche ; dall'altra, si distaccava da alóune 
correnti dell'estetica romantica, che in Schelling e in Hegel offriva esempi 
di confusione dell'arte con la religione e con la filosofia. Ma una più de- 
cisiva e diretta vittoria sull'estetica romantica il Croce doveva riportare, 
stabilendo e teorizzando il carattere lirico dell'arte : quale ufficio poteva 
avere nello spirito dell'uomo un mondo di mere immagini, prive di valore 
filosofico, storico, religioso, o scientifico, prive perfino di valore morale 
o edonistico ? Questo era il grave problema, nella cui soluzione si sarebbe 
misurata la forza del filosofo : se il Croce avesse giustificata l'immagine ar- 
tistica, in quanto il sensibile dell'arte è espressione dell'intelligibile, del- 
l'idea, egli sarebbe ricaduto nella deprecata confusione tra la fantasia e la 
logica; e per di più avrebbe fatto rinascere il dualismo allegoristico, che 
predica l'intuizione come vc^e di un'idea ; se poi, per superare tale dua- 
lismo, avesse immaginato l'idea presente su ma tutta fusa e sciolta nella 
rappresentazione, non avrebbe fatto progredire di un passo il problema, 
perchè Pidea che non è più idea è soltanto il segno che ancora non è stato 
rinvenuto il principio dell'unità che giustifichi la coerenza dell'immagine 
artistica ; se infine avesse adottato le soluzioni variamente proposte o dai 
classici o dai romantici lungo il sec. XIX, ogni soluzione sarebbe stata 
parziale e astratta^Difatti i classicisti guardavano alla sapienza del disegno, 
all'equilibrio, all'architettura delle parti, alla chiarezza della rappresenta* 
zione; i romantici, alla effusione spontanea e violenta delle immagini, e 
perciò non disdegnavano le immagini vaporose e indeterminate, Io stile 
rotto e per accenni, le vaghe suggestioni, le frasi approssimative, gli ab- 
bozzi possenti e torbidi. Ma entrambi, classici e romantici, davano una 
giustificazione astratta dell'arte: i romantfci, con l'astratto sentimento che 
non si è fatto contemplazione, tentavano di travolgere gli animi e illuderli 
sulla deficienza delle immagini ; i classicisti, con la chiarezza superficiale 
col disegno falsamente corretto, con la parola falsamente precisa, cercavano 
di illudere sulla deficienza del sentimento ispiratore ; e gli uni peccavano 
di naturalismo sentimentale, gli altri di naturalismo retorico. 

Ora il Croce ha conciliato la grande disputa fra classici e romantici, . 
affei;mando che l'immagine artistica è unsetUimento gagliardo che si è fatto 
rappresentazione nitidissima. Da ciò il ritrovamento del principio che giu- 
stifica l'immagine artistica e la sua genesi nella vita dello spirito : ciò che 
dà coerenza e unità all'intuizione è il sentimento ; l'intuizione è veramente 
tale perchè rappresenta uno stato d'animo, e solo da esso e sopra di esso 
può sorgere. In tal modo, vien superata ogni estetica concettualisticamente 
simbolica dell'arte, perchè non l'idea, ma il sentimento è quel che confe- 
risce all'arte l'aerea leggerezza del simbolo ; viene superata ogni estetica 
romantica, poiché si ammette un'aspirazione dell'animo solo quando sia 
chiusa nel giro di una rappresentazione. Oggi possiamo sorridere" quando • 
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da qualche attardato e ingegnoso giornalista si viene sentenziando che 
l'estetica del Croce ha un carattere ultraromantico ; e possiamo sorrìdere 
dell'ingenuo fraintendimento ed abuso che i moderni scapigliati fanno della 
parola «lirismo», illusi in cuor loro, magari, di procedere idealmente dalla 
filosofia crociana ; e degli sgangherati paragoni e affinità rinvenute tra le 
teorìe crociane e le teorie pascoliane o anche dannunziane, e perfino fu- 
turistiche. E chiaro che l'estetica dei decadenti è un miscuglio di elementi 
naturalistici e di elementi romantici : i decadenti odierni sono i, giami rac- 
coglitori delle briciole del romanticismo e del verismo, che è stata una vi- 
gorosa fase di esso ; e la loro estetica^ non che di avanguardisti, è di spe- 
datissimi dispersi dei grande movimento romantico-naturalistico del sec. XIX. 
L'estetica del Croce dunque, entrata in questa fase di classicismo inte- 
grale, non poteva non sboccare in una più profonda concezione, che non 
ammettesse giustificazione di sorta dell'arte del frammento: negata con la 
teoria del lirismo ogni effusione naturalistica degli affetti, bisognava dare 
opera perchè fosse negata la dignità di arte a tentativi oratorii per i quali 
si ha più la rappresentazione del finito, che non la visione universale e 
l'idealizzamento della vita. Cosi, con la memoria // carattere di totalità della 
espressione artistica il Croce è venuto ad affermare il carattere di totalità 
dell'espressione artistica : < ogni schietta rappresentazione artistica è se stessa 
e l'universo, l'universo in quella forma individuale, e quella forma indivi- 
duale come l'universo. In ogni accento di poeta, in ogni creatura della sua 
fantasia, c'è tutto l'umano destino, tutte le speranze, le illusioni, i dolori 
e le gioie, le grandezze e le miserie umane, il dramma intero del reale, 
che diviene e cresce in perpetuo su se stesso, soffrendo e gioiendo ». — Nel- 
l'affermare tale carattere di universalità, è bene rilevare che il Croce si è 
distanziato dal metodo della vecchia estetica, che usava raccostare l'arte 
alla religione e alla filosofìa, con* le quali, si pensava che ella avesse comune 
il fine — la conoscenza della realtà ultima ; e si è allontanato d'altra parte 
da quell'altra filosofia che vedrebbe nell'arte non semplicemente una rap- 
presentazione ma una rappresentazione giudicante, e pertanto una perpe- 
tua formazione di giudizio, coincidente con la storia e con la filo- 
sofia. Il Croce non si è scordato di essere l'estetico dell'intuizione; e però 
ha avvertito il pericolo di entrambi i metodi, che insieme finirebbero col 
negare quello che è il carattere originale dell'attività artistica, mentre l'un 
metodo darebbe di capo in una concezione gnoseologica di una verità sta- 
tica, e perciò trascendente; e l'altro, sebbene animato dall'irresistibile impulso 
dell'immanenza, eviterebbe, si, il vizio dell'immobilità e della trascendenza, 
ma non scanserebbe l'altro del semplicismo gnoseologico, per il quale l'arte 
assumerebbe un carattere logico e non più fantastico. Il Croce, quindi, nel- 
l'affermare questo carattere di totalità dell'espressione artistica, non si di- 
stacca dalla sua teorìa dell'arte come intuizione, anzi ad essa si tiene via- 
colato con sempre più profonda e tenace consapevolezza della sua bontà e 
comprensività. Sicché a me non pare, come è stato da altri osservato, che 
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il Croce abbia aperto un hiatus tra la sua concezione intuizionistica del- 
l'arte e quest'altra concezione cosmica» e che abbia dedotto non dialettica- 
mente ma solo empiricamente questo nuovo carattere di essa. Può discutersi 
tutto il modo di filosofisire tenuto cial Croce, ma non si può affermare che 
alcune sue più recenti teorie siano un deviamento, e sia pure un felice de- 
viamento, da quelle che sono state per il passato le rotaie della sua specu- 
lazione. Il Croce svolge con rigorosa coerenza il suo pensiero, e con- 
tinua a scavare per quel filone da lui rinvenuto; *e come il carattere lirico, 
anche il carattere cosmico è un nuovo approfondimento della sua vecchia 
formula. L'arte per lui e sempre intuizione, e perchè tale, la [forma auro- 
rale del conoscere ; e questo carattere conoscitivo ingenuo, fa d che essa 
ripugni intimamente, con tutto l'essere suo, dall'astrazione : anzi l'arte resta 
al di qua e al di là dell'astrazione, per la quale solo è possibile che l'in- 
dividuo e il cosmo, il finito e l'infinito abbiano realtà l'uno lungi dall'altro, 
l'uno fuori dell'altro. Ecco perchè nel singolo, palpita la vita del tutto, e il 
tutto è nella vita del singolo; e ogni schietta rappresentazione è se stessa 
e l'universo. In conclusione, l'arte è universalità, si, ma sempre suo specie 
iniuOionis, 

Che l'estetica intuizionistica sia sempre in continuò travaglio nella 
mente del Croce, è per via indiretta riprovato dal fatto che anche 
quest'ultimo approfondimento della vecchia formula, se \ risponde ad 
alcune esigenze della metafìsica da lui abborrita, proviene ancora una volta 
dalla sua diretta esperienza di critico e di storico della letteratura. Anche, 
per il carattere lirico dell'arte, egli fu mosso a questa scoperta dall'esame 
dell'opera di alcuni scrittori contemporanei, i quali perfettamente espressivi 
(possiamo pensare, per un momento, al Capuana) pure mancavano di un 
accento d'arte fortemente persuasivo; allora il Croce si accorse del peri- 
colo della sua formula della intuizione che avrebbe potuto giustificare scrit- 
tori, diciamo cosi, documentari e non poetici: e pensò infine che 
ciò che giustifica e potenzia l'espressione è sempre uno stato d'ani- 
mo, il sentimento. Anche per questo suo più recente chiarimento 
sul carattere di totalità dell'opera d'arte, bisogna rivolgere la mente a quella 
che è stata l'esperienza recente del Croce crìtico letterario. Egli in questi 
ultimi anni, tralasciando l'esame della modiocre letteratura italiana contem- 
poranea, ha vissuto in comunione con poeti dal respiro assai vasto e crea- 
tori di opere classiche ; ed è diventata in lui più profonda la consapevo- 
lezza che un afflato cosmico riscaldi l'opera di quei grandi, mentre un sen- 
so di angustia e di finito si prova davanti all'arte equivoca degli scrittori 
di più basso ordine. La vecchia tesi del Croce che poteva generare l'equi- 
voco che sullo stesso piano stessero artisti di prima grandezza con scrittori 
«minores», 'sol perchè ogni espressione era intuizione, ha avuto una tacita 
e profonda correzione, o meglio un rischiaramento dalla scoperta del ca- 
rattere lirico dell'intuizione, e ancora più dal valore di totalità che per 
essa si postula. Perciò, possiamo oggi spiegarci nelle sue ragioni intime l'in* 
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tolleranza del Croce per ogni arte di origine cerebrs^e (non unificata e ae- 
reata da un originale stato d'animo) e per Tarte squisita, si, ma frammen- 
taria di molti artisti contemporanei. Forse l'antipatia del Croce per il Pa- 
scoli resta spiegata meglio, più che per conflitto di ideali, come è stato 
da qualcuno recentemente asserito (conflitto tra l'ideale francescano del 
poeta e l'ideale energetico del filosofo), per la deficienza di armonia classica, 
per rincerto idealizzamento della vita che è nell'opera del Pascoli: il Pa- 
scoli atassico nei suoi movimenti, senza un centro lirico fisso e tenace, può 
essere l'esempio più cospicuo della moderna letteratura, rotta, esclamativa, 
enfatica, finita, angusta. L'estetica della intuizione pareva fatta per giustifi- 
care il fìrammento e l'opera d'arte complessa, l'epigranmia e il poema, 
il romanzo d'ironia e il romanzo alla Manzoni, la novella psicologica e 
documentaria e il Decameron^; il Croce ora fornisce un criterio più sod* 
disfacente di Miscemimento tra l'arte dei veri artisti da quella dei semi- 
artisti, dei non artisti e dei mestieranti, tra l'arte, in una parola e quella 
che egli consiglia di chiamare oratoria; la quale, lasciando largo adito al 
particolare, all'individuale, al biografico, al finito, al passionale, è fatta più 
per muovere gli affetti che per rasserenarli; è più una confessione» che 
una contemplazione; è muliebremente effusiva e manca di sii/e. 

Questo atteggiamento speculativo del Croce si ricollega opportuna- 
mente alle condizioni storiche generali del pensiero europeo. Ogni età 
ha i suoi problemi particolari. Cosi nel Rinascimento, per reagire contro 
la popolaresca rozzezza medievale, la dottrina estetica ricostruì, sul mo- 
dello degli antichi, la disciplina formale, e richiese regolarità, simmetria, 
disegno nelle opere degli scrittori ; e dopo tre secoli, quando questa di- 
sciplina s'impedantì e mortificò la virtù artistica del sentimento e della 
fantasia, il romanticismo promosse i problemi della fantasia, del genio, 
dell'entusiasmo e abbattè- e sconvolse regole. Oggi, dopo un secolo e 
mezzo di romanticismo, per reagire a quelle forme di arte agitate dal sen- 
timento e dalla passione nella loro rozzezza pratica, a quella e sensibilità > 
che è semplice spasimo grandioso per le proprie piccinerie autobiografiche, 
si viene a dare maggior risalto alla dottrina, del carattere cosmico o inte- 
grale della verità artistica. £ di questa reazione, annota il Croce, abbiamo 
segno in alcune voci di cenacoli di artisti francesi, che predicano il ritomo al 
classico ; e possiamo aggiungere, di qualche cenacolo di letterati italiani, che 
anch'essi, a modo loto, propugnano questa nuova esigensa dello spirito umano, 
sebbene gli uni e gli altri siano conturbati da poesia passionale peggio an- 
cora degli avversari e combattano il decadentismo con anima di decadenti, 
ciò che del resto è ufficio di uomini di transizione. 

Il Croce, teorizzando, sul carattere di totalità dell'opera d'arte, ha 
mostrato di avere ancora una volta la sensibilità che i grandi pensatori ed 
artisti hanno per i problemi in oscura agitazione nel loro mondo contempo- 
raneo; e anche con queste nuove meditazioni egli riafferma il carattere 
antiromantico della sua Estetica, e ci fa ancora riflettere che tutta la moderna 
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speculazione idealistica che & capo in Europa a lui e al Gentile, pia che 
un episodio finale ed epilogicò del moto degli spiriti nel sec. XIX, é un 
nuovo periodo di più integrale classicismo che si inizia, antipositivo per 
ima parte e antiromantico per l'altro; periodo che avrà lunga vicenda di 
discussioni, di meditazioni, di esperienze storiche, che non potranno non 
dare un nuovo tono alla vita spirituale dell'Europa. 

Questo carattere di totalità dell'espressione artistica, cosi teorizzato 
dal Croce, ha grande importanza speculativa perchè scopre nuovi caratteri 
comuni all'attivirà logica e all'attività fantastica, e accenna a regolarne 
il rapporto in modo sempre più dinamico. Necessariamente dovrà scaturire 
da ciò un nuovo concetto della storia letteraria, non più intesa sociologi- 
camente ma neanche atomisticamente, ma dove il problema particol^e del 
singolo artista sia visto nell'idea di quel tutto, che è uno per tutti, an- 
corché variamente colorato e sentito. Intanto, con la memoria L'Arie come 
creazione e la creazione come Jare, il Croce aderisce alla teoria che corre 
attraverso tutta la filosofìa moderna della verità come fare, in opposi- 
zione all'idea della verità come impressione, copia, imitazione sia del mondo 
sia del sopramondo, che era della filosofia trascendente e in vario mondo 
teologica. Per essa si postula un carattere comune tanto all'attività logica» 
quanto a quella fantastica: entrambe attività creatrici. L'arte è crea- 
zione perchè produce sempre alcunché di nuovo, forma una nuova situazione 
spirituale, pone e risolve un problema; cosi anch'esso il pensiero è crea- 
zione, perchè esso non consiste in altro che in posizione e risoluzione di 
problemi logici o filosofici o speculativi che si dicano. Con tale tesi, il 
Croce vuQle sfuggire all'accusa di dualismo che era stata rivolta alla sua 
filosofia. Il dualismo era mantenuto nella teoria aristotelica dell'arte come' 
mimèsi, ossia come imitajsione di una realtà esterna; ma per l'idealismo 
filosofico un mondo esterno non esiste di contro o di sopra lo spirito; 
cosicché contenuto dell'arte non sono le cose esterne, ma i sentimenti del- 
l'uomo che l'arte esprime nelle sue immagini. Ma è stato obbiettato al Croce 
che per questa via si ottiene bensì un concetto più fine dell'arte, ma non 
però del tutto esente da ogni taccia di ricettività e imitazione, perchè esterni 
par che rimangano in essi i sentimenti umani rispetto alla fantasia che li 
rappresenta. Ad una estemità più remota si sarebbe sostituita una esterniti 
]9iù vicina. Ma ribatte il Croce che l'espressione artistica non deve inten- 
dersi come manifestazione o rispecchiamento del sentire (l'espressione che 
estema le nostre affezioni pratiche ha carattere naturalistico e non poetico), 
e nemmeno rimodellamento del sentire sopra un concetto, ma posizione e 
risoluzione di un problema: di un problema, che «il mero sentimento, la 
vita immediata, non risolve e nemmeno pone. Tutto ciò che è sentimento, 
volizione, azione, allo stato naturalistico, in quanto tale, non ha verità, e 
verità acquista solo col farsi problema di visione artistica, che si risolve eoa 
mentali costruzioni quali sono per l'appunto i Èintasmi estetici. — «Quel 
che è vita e sentimento » , aggiunge il Croce, < deve farsi mercè l'espressione: 
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artistica, verità; e verità vuol dire superamento della immediatezza della 
yita nella mediazione della fantasia, creazióne di un fantasma che è quel 
sentimento collocato nelle sue relazioni, quella vita universale, e cosi innal- 
zata a nuova vita, non più passionale ma teoretica, non più finita ma in- 
finita». L'arte è quindi attualità creatrice, e tale è anche il pensiero; ma 
poiché queste espressioni ci richiamano alla filosofìa dell'atto, come è 
teorizzata dal Gentile, e dalla quale senza dubbio il Croce ha avuto 
lo stimolo per questo nuovo atteggiarsi della concezione dell'arte come fare, 
egli si affretta a dichiarare che il conoscere come fare non è per lui l'i- 
dentità del conoscere col fare del pensiero con la volontà (unità da lui chia- 
mota mistica), ma è il conoscere concepito come fare teoretico, eterno 
antecedente ed eterno conseguente del fare pratico; dal quale cosi, ideal- 
mente, si distingue. 

Si potrebbe avere l'impressione che il Croce non abbia escluso con ciò 
ogni vizio di naturalismo dalla sua estetica; ma a ripensarci, — almeno a 
me cosi pare, — * egli ha debellato il dualismo, sin da quando ha fatto 
valere il concetto che contenuto e forma non possono separatamente quali- 
ficarsi, perchè ha qualità solamente la loro relazione, che è precisamente 
l'unità concreta e viva della sintesi a priori. E l'arte invero è sintesi 
a priori estetica, di sentimento e immagine nell'intuizione, e il sentimento 
senza l'immagine è cieco, e l'immagine senza il sentimento è vuota. £ de- 
signando, come usa il Croce, come contenuto dell'arte il sentimento, lo 
stato d'animo, egli non intende pensare quel contenuto fuori dell'intuizione, 
ma il sentimento e lo stato d'animo non sono per lui che l'universo tutto 
guardato sud specie intuitionis , Distrutto cosi ogni particolare contenuto, 
l'arte risolverebbe in sé tutto Tuniverso, aprioristicamente; e non si potrebbe 
parlate più di una esternità, sia pure larvata, di fronte all'espressione 
artistica. 

Un'altro scritto assai importante di questa raccolta è la Riforma della 
sloria artislica e lelUraria, Scritto a prima lettura assai sconcertante, e che 
anche do[^o, a mente pacata, continua a suscitare dubbi e ribellioni e con- 
trasti nel lettore. 

Non bisogna per altro dimenticare d'intenderlo nel suo motivo ori- 
ginario, per poterne apprezzare in maniera adeguata le esigenze positive 
che esso postula ; e d'altra parte magari se ne potranno limitare talune cdki- 
clusioni, che a me paiono sistemazioni provvisorie dettate nella sicurezza e 
nell'impeto di una conquista fondamentale. Tale conquista fondamentale e 
inconcutibile è la postulazione vigorosa che il Croce vi fa, di una storia che 
abbia il massimo rispetto della personalità degli artisti, onde il progresso 
nella storia dell'arte vada inteso come progresso di personalità, e non^già 
di forme, e naturalmente meno che mai di generi ; progresso, cioè che è 
quello generale che si riflette nell'arte, e non già progresso di arte da un 
artista all'altro. — Ma il Croce sente il bisogno di trarre conseguenze storio- 
grafiche da tali premesse estetiche ; le quali conseguenze riflettono, se non 
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m'inganno, alcuni modi da lui prediletti nella trattazione delia critica lettera- 
ria, ed hanno perciò qualcosa di estrinsecamente normativo. Egli propugna 
che la vera forma logica della storiografìa letterario-artistica è la caratteristica 
del singolo artista e dell'opera sua; e la corrispondente forma didascalica, 
il saggio e la monografia. Senonchè, ad accogliere il suo invito, e a non 
lasciarsi vincere, come, per felicità del suo ingegno, avviene spesso a lui, 
dalla necessità non già di caratterizzare semplicemente un artista e le sue * 
opere, ma d'illuminarne tutto lo svolgiq^ento ideale, «la personalità nel 
suo farsi » , e vederne con ciò il carattere universale nelle si\e successive 
attuazioni inserite nella storia generale dello spirito umano, si correrebbe 
pericolo di ottenere per tale via non più una storia individualizzante di 
(Contro alla storia per concetti generali dei romantici e dei vecchi idealisti 
(che è giusta esigenza), ma addirittura una storia atomistica : non storia di 
personalità, ma storia di frammenti di cosmi poetici. Il Croce osserva giu- 
stamente che « come in ogni opera d'arte è tutto l'universo e tutta la storia 
in una forma singola, cosi il critico, che la pensa, pensa' sempre in lei tutto 
l'universo, e tutta la storia in quel 1^ singola forma. Contemporanei, affini, 
opposti del poeta, suoi precursori più o meno parziali e remoti, la vita 
morale e intellettuale del suo tempo, e quella su dei tempi che la preces- 
sero e la prepararono, queste e le altre cose tutte sono presenti (ora espresse 
ora sottintese) al nostro spirito, quando rifacciamo la dialettica di una de- 
terminata personalità artistica». Ma quando ci si propone di dare la ca- 
ratteristica di ogni singolo artista, e di' questo la caratteristica delle sin- 
gole opere, non ci avverrà di sfuggire al compito di critici, quale è lumeg- 
giato da quelle parole che abbiamo citato, e non ci avverrà di cadere 
piuttosto in una forma di critica intellettualistica ed astratta ? Le e a r a 1 1 e r i s t i- , 
che si risolverebbero, inquesto caso, in formule definitorie, e sia pure vaste, 
e si avrebbe la storia non di uno spirito poetico nella sua successione di 
atti concreti, ma la storia di un'arte come di un'astratta possibilità. Le 
definizioni, ripeto, per quanto vaste e lucide, non possono mai esaurire 
tutto il significato di un'opera d'arte, e vanamente esse tenterebbero di rin- 
chiudere in sé la personalità del poeta; la quale non è mai qualche cosa 
di fatto e di determinato, ma qualche cosa che si fa perpetuamente e il cri- 
tico ricrea, unificandosi con essa. A dare tali caratteristiche, si ha l'impres- 
sione che sia mantenuto il dualismo tra il critico e il poeta, che manchi 
cioè quell'adesione all'opera d'arte per la quale -si può riuscire a una cri- 
tica piena, concreta, e a rivivere la « personalità » dinamicamente, nella ce- 
lebrazione incessante del suo valore cosmico. Da una parte ci sarebbe la 
opera d'arte, come natura, in cui conviene distinguere ciò che è bello 
da ciò che è sbagliato; e dall'altra ci sarebbe il critico, non più come 
creatore (la poesia, autocoscienza fantastica nell'artista, deve diventare 
autocoscienza logica nel critico), ma in veste paludata di giudice. A .me 
pare che non ci si possa limitare a indicare di un artista il capolavoro 
e poscia invitare il lettore a farne la conoscenza, solo munito da un 
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nostro canone d'interpretazione; ma nostro compito sia quello di 
ricostruire la logica interna di quel capolavoro, rifome l'intima storia; e che 
in questo caso la crìtica, in conclusione, sia quella che deve essere: sto- 
na, cioè, della personalità concreta del poeta nel suo farsi, che è quanto 
dire storia dello spirito universale nel suo perpetuo indivi- 
duarsi. Resterebbe con ciò spiegato anche il. valore, per esempio, delle analisi 
di cui si giovò il De Sanctis, non come, di un lavoro di scuola di valore me- 
ramente didascalico, ma di una ricostruzione di particolari in cui si rifletta volta 
per volta il cosmo del poeta. S'intende bene, che noi non propugniamo le ana- 
lisi nelle quali si compiacciono accademici e « lectores Dantis » intese a far 
risaltare finezze che si colgono agevolmente da ogni uomo di gusto discreto, 
e nelle qUal si procede con monotono semplicismo, spezzando, mettiamo, una 
terzina dantesca, per decantare l'espressività di un accento o di una parola 
piana o sdrucciola; né propugniamo quelle altre analisi spasmodiche, nelle 
quali si compiacciono i nuovi retori della « sensibilità > , bramosi di scoprire i 
misteri della tecnica artistica; gli uni e gli altri infatti compiono opera 
di astrazione, in quanto naturalizzanc^parole e accenni e posizioni verbali, 
e i secondi ancora più fastidiosi, perchè più saputi dei primi, rompono 
l'unità dell'opera d'arte, celebrando una tecnica fuori del concretarsi 
m atto dell'anima dell'artista. Ma, per ritornare alle analisi desancti- 
siane, esse a noi appaiono come una storia della personalità dell'artista 
nella sua sempre nuova attuazione; sicché l'opera di bellezza si risolve 
lìoll'opera del critico, come vita spirituale nel suo fluire, che risplende 
h: una parte più e meno altrove in una vicenda armoniosa di luci e 
di ombre. 

£ dobbiamo ancora soggiungere che se è vero quel che dice il Croce 
{Alcune massime critiche) che la personalità biografica spesse volte non coin- 
cide con la personalità poetica, ed essa non può servire che di sussidio assai 
secondario per intendere la seconda che è quella che veramente ci interessa ; 
e se è vero, aggiungiamo noi, che la biografia è troppo piccola cosa, è 
cosa troppo «finita» «angusta», per spiegare il «mondo» dell'artista, che 
è universalità, e non questa o quella meschina vicenda (certo, può essere il 
sjio precedente; ma precedente é tutto l'universo); è vero altresì che c'è 
una biografia interiore, la quale volgarmente può apparire intessutadi casi 
estrinseci di vita, ma essa stessa confluisce nella «storia di uno spirito», 
anzi è la personalità poetita in formazione, nel suo sviluppo. Il Croce stesso 
ci ha offerto un esempio dottrinalmente cospicuo di questo interiorizzarsi 
della biografia nella dialettica di una personalità nel suo svolgersi, nel 
ContribìUo alla critica di me stesso, dove il suo sviluppo intellettuale è assai 
giustamente e mirabilmente unificato col formarsi del suo spirito, attraverso 
casi di vita che solo ai grossolani intenditori possono apparire elementi na- 
turalistici ed estrinseci di storia. Per questo lato quindi, noi respingiamo 
con lui la biografia nel suo procedere naturalistico; ma, aggiungiamo, che, 
se )a critica è storia di una personalità nel suo divenire, essa non può noa 
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assprbire l'elemeato spirituale di quella che fu la « vita » del poeta- nel 
mondo storico' da cui quella sua personalità fu pur condizionata e im- 
prontata. 

Se non m'inganno, questo procedere dinamico nel tracciare la storia 
di una personalità poetica come vita artistica che si fa e che non può mai 
considerarsi definitivamente fatta e dissogettivata, esclude più energicamente 
quella tendenza classificatoria che s'insinua nell'opera del critico, quando 
egli voglia caratterizzare e graduare, nelle opere di un'artista, quelli che 
sono i suoi capolavori, e quello che fra qiiesti è il capolavoro dei capola- 
vori, e poi le opere minori, le opere di riecheggiamento, e cosi via di se- I 
guito. Il Croce giustamente non ammette classificazione di sorta delle opere 
d'arte, fra artisti e artisti : ciascuna di esse è un mondo incomparabile con 
altri, e il parlare di più piccola o di più grande poesia è soltanto 
innocuo, perchè ci s'intende che tale linguaggio ha valore metaforico. Le 
opere d'arte, essendo intuizioni individuali, originali, sonò anche inclassi- 
ficabili. S'intende però, che esie sfuggono alle astratte classificazioni, non 
già a quella genetica e concreta classificazione, che non è poi classifica- 
zione, e che si chiama Storia. Se una piccola poesia è esteticamente pari ^ 
a un poema; nella storia ciascuna opera d'arte prende il posto che le spetta, 
da sé, quello e non altro, e la ballatetta di Guido Cavalcanti e la Divina 
Commedia «i disporranno idealmente nella storia, nel loro grado, se l'una 
è il sorriso breve di un'anima, e l'altra è il compendio della vita di un 
millennio dello spirito umano. 

Tale procedimento classificatorio, giustamente rifiutato nel discorrere 
di un artista e l'altro, non è difficile che permanga però nell'interno della 
critica del singolo artista quando si è tratti a caratterizzare le sue singole 
opere, ritenendo la caratteristica sempre qualcosa del fare naturalistico. 
Mentre che nella storia della personalità poetica, cosi come noi l'abbiamo 
brevemente adombrato, si sfugge al pericolo di stabilire una scala di opere 
d'aite, poiché solo all^ora s'intende a quella forma genetica di storia, ^ 
nella quale le tragedie manzoniane, gli Inni sacri e i Promessi Sposi pren- 
dono il loro posto, fuori di ogni giudizio di graduazione, sol perché esse * 
parlano da sé nel valore ideale che le muove ed affiata. • ^ 

Ma noi ci lasciamo distrarre da tutte coteste riflessioni, mentre altro 
in questo momento è il nostro compito ; ed è tempo dunque che io illustri 
quella che é la conquista effettiva nella riforma proposta dal Croce. £ per 
tal^ impresa, sarà bene ricordare quello che è stato l'insegnamento del De 
Sanctis, che nel concepimento della storia letteraria è il più immediato e 
cospicuo predecessore del Croce. Il De Sanctis, con la sua Storia della Ut" 
isratura^ ci diede una dottrina implicita sul metodo di sviluppare la 
storia delle opere d'arte, mirando a una storia in cui le personalità 
dei^singoli poeti s'inquadrassero e si giustificassero nella generale storia 
dello spirito umano e, particolarmente, dello spirito italiano. Còsi la sua 
storia letteraria fu al tempo stesso la storia morale del popolo italiano. £ 
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n verità quell'opera si colloca nella serie dei capolavori, perchè fu intelli- 
genza dell'arte nella sua pienezza, nella sua totalità, poiché ogni opera d'ar- 
te è un mondo, e ^come tale essa esprime l'unità della vita e non si può £sue 
uno stacco in essa, e non si può eseguire la storia del suo valore pura- 
mente estetico, senza cadere nell'astrattezza. 

Questo intese il De Sadctis ; ma poiché egli non sempre ebbe una rigida 
e lucidissima coscienzari flessa della sua teorica, fu tratto ad attribuire 
il progresso alle forme artistiche (mentre non si dà progr^so nelle forme 
individuali) : quel progresso che c'è, in verità, solo se si considera l'astratto 
contenuto delle opere. Cosi il De Sanctis immaginò progresso dalla forma 
dantesca alla forma shakesperiana, e potè giudicare la Divina Commedia 
nel suo valore artistico, come progressivamente discendente, perchè il con- 
tenuto umano àé\V Inferno decade in quello meno appassionato del Purga^ 
torio, e poi in quello etereo del Paradiso, 

E fu errore; temperato solo in lui, dal suo vivo senso dell'arte che gli 
fece ammirare anche le bellezze disseminate a piene mani «nel Paradiso, 
senza che pur cogliesse l'unitaria bellezza della cantica, nella pièna intel- 
ligenza della quale il criticò avrebbe riportato veramente una grande vitto- 
ria sul proprio preconcetto. Errore questo che fu spinto all'estremo limite 
da uno scolaro del De Sanctis, il Vossler, che liquidò due o tre quarti 
pella Divina Commedia, poiché vide il progresso o regresso artistico (che 
non ha luogo), a seconda che ci fosse progresso o regresso dell'astratto 
contenuto. 

Questo grave pericolosi nascondeva nell'insegnamento del De Sanctis; 
e il grande merito del Croce è stato quello di avere energicamente affer- 
mato l'autoctonia e l'assoluta improgredibilità delle forme artistiche, e la sua 
Riforma ritiene questo merito positivo, di aver richiamato energicamente 
l'attenzione sul carattere assolutamente individuale e autoctono delle opere 
d'arte, e di aver propugjiato una rigorosa critica d'arte affatto libera da ogni 
interferenza di giudizi circa il valore logico o morale dell'astratto con- 
tenuto. 

Se l'arte è sintesi apriori estetica, come non si può fare la storia del 
« lirismo » , che sarebbe storia di un'astratta possibilità, — e la tesi è postu- 
lata da alcuni critici d'arte contemporanei, i quali vorrebbero intendere la 
storia dell'arte come storia non di personalità, ma di procedimenti artistici, 
di stili cioè, che sono astrazioni dalle singole e concrete opere d'arte; 
cosi non è possibile una storia dell'arte dove interferiscano giudizi sul . ca- 
rattere intellettivo e pratico delle opere politiche. Ora la storia per concetti 
generali, proprio del periodico romantico, ebbe questo vizio, di astrarre i 
caratteri generali delle opere d'arte : caratteri generali non inerenti alla 
« forma >, alla «intuizione», che, come abbiamo detto, è sintesi, indi- 
vidualità, e però non ha caratteri generali, ma relativi alla materia pensata 
fuori dell'intuizione. Era opera di astrazione la loro, e l'atto dell'astrarre, 
si sa, dissipa e distrugge Karte in quanto arte. E come i moderni «stili- 
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8ti» riescono a una storia di astrazioni, così i romantici» per Taltro iatO| 
quando sacrificavano la personalità dell'artista, agli schemi generici, anch'essi 
riuscivano a una storia di astrazioni. Contro questo doppio pericolo vuol 
reagire il Croce, e due sono i suoi nemici : la metafisica e l'estetismo. £ la 
sua storia individualizzante, quando sia intesa dinamica mente, rappresenta 
una sicura conquista di contro al sociologismo intellettualistico e stilistico 
che preme sulla storiografia contemporanea ; e questa Riforfna, — che va me- 
ditata con l'altra memoria La Storia delle arti figurative^ perchè se la prima 
colpisce l'astrazione « metafisica >, la seconda colpisce l'astrazione «este- 
tizzante > , ~ tende a instaurare, nella sua più profondai finalità, ima storia 
letteraria ed artistica, dove vivano e si muovano le personalità dei poeti, 
nella unità e nel dialettico svolgimento dei loro cosmi. 

Parecchi degli studiosi dell'opera del Croce ci sono ancora che si mera- 
vigliano come egli sia potuto pervenire al concetto di questa riforma ; e la 
loro meraviglia è giustificata, se si ha riguardo alle conclusioni metodolo- 
giche che il Croce ha cavato dalla sua giusta premessa e che, a mio parere, 
rimangoift) inferiori alla premessa stessa ; ma del resto, fin da quando egli 
aveva affermato che ogni opera d'arte esprime uno stato d'animo, e essendo 
lo stato d'animo individuale e sempre nuovo, l'intuizione importava infine 
intuizioni, si doveva sospettare la più tardiva concezione che la storia del- 
l'arte dovesse essere storia di singole personalità poetiche. Pel carattere 
individuale dell'intuizione, il Croce negava valore alla classifìdazione dei 
generi letterari; per la stessa ragione, concludeva che una pittura si 
distingue da un'altra pittura non meno che da una poesia, se pittura e 
poesia valgono non pei suoni che battono l'aria e per i colori che si rifran- 
gono dalla luce, ma per ciò che esse sanno dire allo spirito in quanto si 
interiorizzano ; e però non ammetteva divisione alcuna delle arti. Per 
la stessissima premessa, egli oggi non può non sostenere che una storia del- 
l'arte non può essere che una storia d'individualità poetiche, che si inseri- 
scono, da sé, nella storia generale dello spirito umajio, ma sempre come 
individualità a sé, con caratteri inconfondibili; e senza che sia lecita una 
deduzione dialettica di un artista da un altro. Questi tre corollari diversi 
di una stessa premessa sono le facce di uno stesso problema; e il Croce 
non poteva non respingere da sé ogni ostacolo perché in tutti e tre i casi 
la risposta, avesss una rigorosa coerenza. Solo per il caso della storia 
letteraria, il Croce per. lunghi anni, si era dibattuto nel dubbio della solu- 
zione. E noto che egli nella prima ^/^/iVa, se fin d'allora sosteneva che l'arte 
è individualità e l'individualità non si ripete, pur ammetteva che una 
linea del progresso nella storia letteraria ci fosse, non linea unica ma mol- 
teplice. Se la scienza é come una sola opera d'arte, alla quale tutta l'uma- 
nità collabora da secoli e perciò forma un solo ciclo progressivo; le opere 
d'arte invece avrebbero, ciascuna, il loro problema e il loro ciclo. Cosicché 
per il Croce allora la storia dei prodotti artistici presentava cicli progressivi, 
ma ciascuno col proprio problema, e progressivo solo rispetto a quel pro' 
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blema, e in ciò egli accoglieva il concetto desanctisiano che si potesse stu- 
diare il progresso nella trattazione di un particolare tema, come quello, per 
esempio, della materia cavalleresca, da un poeta all'altro. 

Dopo circa un quindicennio di esperimenti, meditazioni, discussioni, il 
Croce si mette risolutamente per la via che il rigore della sua premessa gli 
comandava ; ma, ad onor suo, dobbiamo ricordare che anche giovanissimo 
egli diffidava delle astratte e pericolose dialettizzasioni di una forma d'arte da 
quella di un artista precedente. Oggi egli non ammette i « nessi » sociolo- 
gici, né intellettivi, né stilistici, fra l'una e Taltra personalità poetica, poiché 
invero una storia, concreta e dinamica di ciascuna personalità è di già un 
tacito collocamento nella storia generale dello spirito umano : appunto perché 
storia di una concreta individualità, essa è anche storia concreta dell'uni- 
versalità. Ma, ripeto, il problema metodologico deve coincidere con tale 
premessa teorica, e a questo punto bisognerà ricordarsi quel che di sopra 
abbiamo osservato sul mock) d'intendere la critica di una personalità 
poetica, y 

Quelli che non amano rinunziare alle brillanti combinazioni ddla imma- 
ginazione, e sono idolatri dei «nessi», riflettano che non ci sono modi 
esterni di legare la storia di un'opera d'arte alla storia dello spirito umano; 
la loro fatica é infruttuosa e può rassomigliare a quella dell'artista mancato, 
che sbozza da una parte la figura di un personaggio e poi tenta di stabilirne 
le relazioni spirituali cogli altri personaggi. Noi sappiamo che Don Abbon- 
dio contiene già nel suo spirito il racconto e la vita di tutti i Promessi 
SpQsi^ ed egli é parte viva di quel mondo, solo perchè è di già vivo egli 
stesso in sé. Non altrimenti nella grande opera dello spirito umano ogni 
forma individuale vi si inserisce, solo perché essa é già l'universo stesso; 
e anche il critico che la pensa con aderenza, calore, pienezza, pensa sempre 
in 4ei tutto l'universo e tutta la storia in quella singola forma. £ se cosi 
non fosse, altri luccicanti rappezzi sarebbero tutti vani. 

^ Luigi Russo. 



Rudolf Steiner, La filosofia della libertà, trad. di Ugo Tomasini, Bari, 
P3 Laterza, 1919, (pp. vili - 208, in-i6). ' 

Questo libro rappresenta un notevole sforzo per conquistare al di sopra 
del positivismo una concezione della libertà e perciò dello spirito. Ma 
poiché il positivismo non é solo una dottrina, bensì anche un certo atteg- 
giamento mentale, l'autore, se é riuscito in qi^alche modo a concepire il 
suo problema, é invece rimasto impigliato in altri aspetti di esso, di 
modo che la soluzione riesce malsicura e incerta. La soluzione del problema 
della libertà va, egli dice, cercata nella concezione esatta della conoscenza. 
Ma egli non perviene al concetto che, perché la nostra azione sia libera. 
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la nostrac conoscenza dev'essere originaria, spontanea, cioè azione (creazione) 
essa stessa. La sua cognizione da lui è ancora pensata kantianamente, in parte 
spontanea, in parte data : ma, peggiorando Kant, io Steiner non chiarisce 
mai che cosa sia la spontaneità della cognizione. 

Parla di facoltà, e sebbene (a p. 153) cerchi di chiarife che egli per 
facoltà intende qualcosa di ben diverso dalla vecchia dottrina psicologica, 
pure è indubitato che se la sua facoltà non è altro che un concetto empirico, 
sistematorio, diciamo cosi, dei fatti osservati (v. p. 81), il ricorrere proprio 
a questo concetto empirico mostra che non si è ancora conquistata l'idea 
dello spirito come attività. Quando noi avremo concepito il soggetto come 
potenza, occorrerà necessariamente trasportare fuori del soggetto l'attività 
capace di far attuare questa potenza. Questo è il difetto originario dell'em- 
pirismo, dal quale lo Steiner non si libera, come non se n'era del tutto 
liberato neanche il Kant. £ perciò egli contrappone esperienza e pensiero: 
esperienza come dato, pensiero come attività del soggetto. Crede di ol- 
trepassare Kant, in quanto pone il pensiero come soggettivo ed ogget- 
tivo ad un tempo. Ma come concepit»ce questa unità ? Come un dato 
essa stessa. Il pensiero è tale perchè universale; ed universale significa 
naturalmente fuori dello spazio e del tempo, e perciò non solo dentro di 
me, ma anche fuori di me. Perciò questa distinzione non vale per il pensiero . 
Ma egli la riproduce poi nel pensiero stesso. « Mentre penso, non vedo il 
mio pensiero ch'io stesso produco, ma l'oggetto del pensiero, ch'io non 
produco» (pp. 32-33). Ma questo pensiero che non produce il suo oggetto 
è il pensiero astratto, il pensiero, che trova il suo contenuto : è insomma il 
pensiero del dualismo! «Solo una natura non ancora esistente si potrebbe 
fare senza precedentemente conoscerla» (p. 38). Ed in che consiste allora 
la spontaneità del pensiero, se esso deve riprodurre la natura che è ? La 
spontaneità del pensiero non si concepisce se non come produzione. 
L'oggetto del pensiero «non preesiste al pensiero, poiché il pensiero consiste 
appunto nella risoluzione del presupposto (problema) in una realtà nuova 
(soluzione originaria). «La ragione per cui le cose si presentano dinanzi a 
me cosi enigmatiche è quella che io non prendo nessuna parte alla loro 
produzione. Me le trovo semplicemente davanti. Del pensiero io so invece 
come si produce» (p. 39). Ma se questo pensiero è tutto chiaro, perch'io 
lo produco (verum et factum convertuntur), e se questo pensiero è, non il 
vuoto pensiero dell'empirista che riveste della forma della coscienza una ^ 
realtà immutata, ma almeno almeno il pensiero di Kant che originariamente 
distingue ed ordina, allora è evidente che anche quel mondo di cose risolute 
nel pensiero deve diventar tutto chiaro come produzione nostra. Ma il 
fatto è che lo Steiner comprende, si che per intendere il mondo bisogna 
pensare « l' assolutamente ultimo (cioè il pensiero) come suo primo » (p. 42) ; 
ma non si serve mai di questo suo principio; e cosi fa sopraggiungere 
il pensiero nella realtà già compiuta perchè vi aggiunga l'altra parte; cioè 
vuol spiegare col pensiero l'evoluzione futura, ma non l'evoluzione pro- 
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' iettata nel passato. Quella la lascia a Darwin, perchè la spieghi mec- 
canicamente. Ma se r evoluzione futura non può essere che pensiero, 
anche l'evoluzione che noi possiamo proiettare nel passato dev'essere 
pensiero, poiché il pensiero non potrebbe sorgere dal non • pensiero ; a 
meglio ancora, perchè quella spontaneità ch'è il presupposto d'ogni evo- 
luzione (lotta per l'esistenza e selezione potendo spiegare tutto al pia la 
conservazione del neo*creato), non si può concepire altrimenti che come 
pensiero. £ quando il pensiero si concepisce come quello che nasce dopo le 
altre forze della natura, si finisce col farne una forza dello stesso genere. In- 
fatti lo Steiner non Io concepisce mai chiaramente. £ per lui una attività vuota» 
preesistente alla coscienza, distinzione di soggetto e oggetto, (p. 42) preesi- 
stente ai concetti (p. 45). Il pensiero per l'autore è talvolta semplice 
relazione unitaria del molteplice (kantianamente), e la coscienza serve a 
collegarlo con l'osservazione (esperienza kantiana) (p. 46) ; ma più spessa 
è solo il veicolo dei concetti rappresentativi (^^ujùn). In quest' ultimo casa 
la conoscenza appunto «non è un interesse generale del mondo, ma un 
affare che l'uomo deve aggiustare con se medesimo. Le cose non domandano 
spiegazioni. £sistono ed agiscono secondo certe leggi che il^ pensiero può 
scoprire» (p. 96). Qui il pensiero è una seconda percezione più vera e 
maggiore, ma percezione come quella dei sensi. «Ad una sfera della 
percezione — dipendente da spazio, tempo e organizzazione soggettiva — 
sta di fronte una sfera del concetto — abbracciante la completezza del 
mondo : e il mio compito consiste nei conguaglio di queste due sfere a me 
ben note » (p. 97). Conguagliare non è creare. ' Dunque conoscere non è 
creare. Insomm^ i sensi per la. lóro scarjsezza di forze divìdono il mondo, 
sopprimono la connessione delle cose; il soggetto via ristabilisca per via dei 
pensiero (p. 105) e la ristabilisce estraendo « fuor del sistema generale dei 
concetti solo un determinato concetto» (p. 115), per esempio quello di 
albero, in occasione della percezione sensibile d' un albero. Ora se i concetti 
che l'intelletto pensa sono i concetti rappresentativi, si capisce che essi 
non possano essere produzione del soggetto. Ma allora come liberarsi dal- 
l'empirismo che li fa nascere dalla sensazione ? Ricadendo nell' innatismo ! 
Pure l'autore non ci vuol ricadere. £ perciò qua e là accenna all'altra 
concezione kantiana dell'attività unificatrice del pensiero ... la quale però 
non produce, di certo, concetti rappresentativi ! — Di questa incomprensione 
dell'universalità è una prova più che evidente la critica dell'imperativo 

' categorico kantiano. Il principio morale dell'A. è in « assoluta opposizione a 
quello kantiano : opera in modo che le norme del tuo operare possano 
valere per tutti gii uomini. Tale proposizione è la morte di ogni agire 
individuale. Non come tutti gli uomini agirebbero, ma come io ho da agire 
nel caso individuale, debbo considerare», (p. 12Ó) Ma il povero Kant 
non ha mai detto che tutti debbano agire ad un modo ; al contrario il suo 
imperativo presuppone la concreta, storica, determinazione d'ogni atto indi- 
viduale; la quale però, perchè assolutamente razionale, è tale che ogni 
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«ssere pensante dovrebbe nell' identica condizione storica agire all'identico 
modo. 

Una tale interpretazione dell'imperativo categorico vale bene Tappli- 
<:azione che i Megarici facevano del principio di identità ! Esclusa persino 
la spontaneità e libertà nell' universale, lo Steiner fonda la libertà trasfor- 
mando il suo pensiero in fantasia. La libertà consiste nel produrre idee 
nuove, e quindi determinate cose corrispondenti a queste idee. Ma queste 
idee non possono essere se non combinazioni nuove di elementi preesistenti, 
perchè una ^oiuta produttività del pensiero non c'è, posto che le nostre 
idee sona sempre rappresentative e percettive. Si tratterà dunque d'una 
fontasia, come la pensava la vecchia psicologia : una fantasia che compone 
coi vecchi elementi delle percezioni date, imagini nuove. Ds^a la limitazione 
di questa fantasia, l'uomo non può essere concepito come tutto libero, ma 
viene concepito in parte libero ed in parte non libero (p. 142). E la parte 
non libera piglia il sopravvento sulla libera, perchè anche l'uomo che 
fa il suo dovere non è, secondo lo Steiner, libero, giacché egli riceve l'idea 
del dovere da altri. Lo Steiner infatti non vede, ciò che aveva ben compreso 
il Gioberti, che quando io riconosco un' alitorità, una legge, sono io che* col 
mio atto faccio quella legge, legge, quell'autorità, autorità. Ancora, egli 
finisce col distinguere un uomo completo, perdii possa valere la sua mo- 
rale, danna natura umana semisviluppata, per la quale deve valere 
naturalmente la vecchia morale eteronoma (p. 190).* E quando l'uomo 
che si evolve è completo? Il suo monismo, ch'è naturalmente e veramente 
monismo di fronte a certi astratti dualismi, come quello dell'empirismo, e 
quello del realismo ingenuo, finisce esso stesso col diventare dualismo, 
dinanzi ai problemi propri dell'autore. Il quale divide percezione e pensiero, 
pensiero e oggetto del pensiero (idea), la natura ante-uomo e la natura 
post-uomo; l'uomo incompleto ch'è poi l'uomo della storia, quello che 
conosciamo, e l'uomo completo, quello dell'avvenire, vagheggiato con 
fantasia darwiniana. 

Tutti questi dualismi mostrano lo Steiner immerso nell'empirismo, da 
cui cercava di uscire, ma da cui non è uscito. E non ne è uscito, perchè 
«gli è tutto formato di naturalismo e nulla di storia; e la storia, quella 
che cerca di fare, è una storia naturalistica. Egli infatti polemizza, assai 
spesso acutamente, contro il realismo ingenuo, il realismo filosofico, l'idea- 
lismo crìtico, etc, classificando e generalizzando le dottrine senza mai indi- 
viduarle storicamente. 

Il suo uomo è sempre l'uomo della storia naturale, e il pensiero il 
pensiero classificante del naturalista. 

Vito Fazio - Allmayer 
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PisTRO EusEBiETTi — Elementi di pedagogia, Voi. Ili: Storia pedagogica^ 
Ivrea, 1919 (pp. 127 in-8). 

L'autore, pur non avendo mire scientifiche, e volendo semplicemente trac- 
ciare un breve schizzo storico delle dottrine pedagogiche dai Greci ai giorni 
nostri, ad uso scolastico, ha cercato saggiamente di ovviare a taluni gravi 
difetti, delle storie che corrono per le nostre scuole, ed inparticolar modo 
alla loro astrattezza. La quale risale di solito al mal vezzo di trascurare 
l'intimo nesso che lega le teorie educative con i grandi moti culturali, ne( 
cui quadro esse rientrano, e con gli indirizzi filosofici da ci^ traggono ali* 
mento. Il metodo socratico è ricondotto alle sue origini storiche e posto in 
relazione con Io scetticismo sofistico. É posto succintamente in risalto la 
stretto legame fi-a. pedagogia e metafìsica platonica, e fira il pensiero edu- 
cativo del sec. XVII e il moto di rinnovamento scientifico anteriore e con- 
temporaneo. Non sono di certo novità per chi ha cultura filosofica, ma è^ 
appunto la cultura filosofica che ha fatto finora difetto ai pedagogisti e in 
particolar modo ai compilatori di testi scolastici. Altre doti dell'operetta 
sono lo stile agile e personale e la chiarezza dell'esposizione. 

Non oserei però affermare che TA. sia riuscito ad attuare pienamente lì 
suo disegno. L'Eusebietti non si indugia su taluni punti che sogliono fare 
la delizia dei professionisti della pedagogia e rendono tanto noiose le loro 
opere. Né si propone mai di confutare astrattamente gli autori che espone 
con i soliti ingeniv argomenti empirici, di cui fa pompa il Compayré, mo- 
dello finora insuperato di quasi tutte le nostre storie pedagogiche. Ed anche 
di questo gli va data lode. Ma non ha, o almeno non mostra di avere, nh 
un uniforme criterio di giudizio, né un saldo filo conduttore nella sua storia. 
Onde l'esposizione assume una forma troppo schematica e i trapassi da una 
dottrina all'altra, da un periodo all'altro spesso rimangono incomprensibili 
e come campati nel vuoto. Inoltre s'indugia troppo poco sui caratteri es- 
senziali delle varie età e dei vari autori, che in un testo scolastico dovrebbero 
occupare un posto centtale. Per es., senza una chiara esposizione dell'ideale 
monastico non si può far intendere per davvero né la pedagogia medievale 
né l'umanistica. Il segreto di tutta la pedagogia moderna da Locke a te- 
stalozzi é nella nuova intuizione della vita instaurata dall'illuminismo, di 
cui l'A. non dice nulla o quasi nulla. Finalmente, perché non richiamare l'at- 
tenzione dei giovani sul nostro pensiero educativo della prima metà dei se- 
colo scorso, che ha avuto tanta parte nella formazione della coscienza na- 
zionale? Cuoco, Capponi, Mazzini, Gioberti sono ben più degni di nota 
di Siciliani o di Spencer, su cui l'autore si ferma con troppa compiacenza^ 
indulgendo ad un malvezzo cui sarebbe l'ora di porre termine. 

Da ultimo vorrei richiamare l'attenzione dell'autore su taluni errori a 
sviste che é bene egli corregga nelle nuove edizioni o ristampe. Contrap- 
porre l'empirismo aristotelico all'idealismo metafisico di Piatone é un lo- 
goro luogo comune da non ripetersi più. Io lascerei da banda il marciume 
morale delle <:lassi dirigenti nostre parlando storicamente di idealismo pla«^ 
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tonico. Il nuovo concetto della natura umana instaurato dal cristianesimo - 
non consiste già nell'affermazione del dualismo fra corpo ed anima o della 
beatitudine celeste contrapposta ai fini terreni, ma in qualche cosa di molto 
più profondo e vitale. Pretendere di impersonare i diversi caratteri del- 
l'Umanesimo in singoli autori è un'inutile deformazione della realtà storica. 
Far risalire la rivoluzione francese all'ambizione del Re sole è usare troppo 
riguardo a questo signore\ Non credo sia opportuno parlare di idee innate 
a proposito dell'a priori kantiano. Non è esatto che Rousseau faccia deri- 
vare i sentimenti sociali dall'istinto sessuale. Vico è morto nel 1744 e non 
'43. £ inesattissimo affermare che Mar^ abbia dato un fondamento scien- 
tifico alle idee derivate dalla Dichiarazione dei diriiti dell' uomo. La specula- 
zione marxistica nasce piuttosto dalla reazione critica all'illuminismo ottt^ 
mistico e antistorico dell'dg. Come il monismo haeckeliano abbia potuto 
contribuire a generare in Germania la persuasione che il popolo tedesco 
fosse il popolo eletto dalla natura a dominare il mondo, non saprei dav- 
vero intendere. 

£. CODIGNOLA. 

L. Ventxtra — La concezione nazionale dell'educazione secondo A, Fouillée 
— Albrighi, Segati e C, Milano, 1918 (pp. 186 in-8). 

Il Ventura fa una breve ma accurata esposizione del pensiero filosofico 
e pedagogico del Fouillée, illustrando più particolarmente il concetto di 
educazione nazionale, che costituisce il motivo fondamentale delle principali 
opere educative dell'autore studiato. Un capitolo introduttivo è dedicato 
all'ambiente, all'uomo e al metodo. L'ultimo tratta un argomento, per 
cosi dire maif^inale, l'educazione e l'eredità in Fouillée e in Guyau. L'A. 
si è limitato a studiare le dottrine più propriamente pedagogiche del Fouil- 
lée, tralasciando tutto ciò che aveva «carattere troppo strettamente contin- 
gente». Ed in questa delimitazione del suo tema è, a mio avvisò, il più 
grave difetto del lavoro. Fouillée non è stato un pensatore originale, né in 
filosofia né in pedagogia. In quest'ultima scienza poi non ha lasciato nes- 
suna traccia. Lo riconosce lo stesso Ventura, quando osserva nella conclu- 
sione che i concetti pedagogici del suo autore «non hanno nulla di ori- 
ginale, se se ne eccettua una ben piccola parte » , e quando afferma esplici- 
tamente che tutto il merito e la grandezza del Fouillée è piuttosto nel suo 
apostolato civile che nei suoi concetti scientifici. Perché allora dedicare un 
volume appunto all'esposizione di questi concetti ? Sarebbe stato molto più 
opportuno, a mio credere, studiare in lui il politico dell'educazione, e illu- 
strare le sue proposte di riforma in relazione con l'indirizzo culturale del 
suo tempo. Ma la colpa é più del tema che dell'autore, il quale scrive in 
modo spigliato, 'e mostra una chiara conoscenza non solo delle opei'e del 
Fouillée, ma altresì della letteratura e della filosofia a lui contemporanee. 

E. CODIONOLA. 
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Alessandro Lsvi — Filosofia del di- 
ritto e teeniciimo giuridico (Bologns, Zani* 
chelii, 1920, i6<> di pp. 190). [Come tutti 
Uvorì di « filosofia del diritto » questo libro 
andrebbe giudicato da due punti di vista: 
da quello, cioè propriamente speculativo, e 
da quello strettamente giuridico. Noi lo 
guarderemo solo dal primo. Il Levi, di cui 
sono ben noti T ingegno e l'operosità, cerca 
lodevolmente in questo lavoro di uscire al- 
quanto dalla sua primitiva posizione positi- 
vista : ma, a dir vero, non vi riesce del tutto, 
per quanto alcuni punti del lavoro facciano 
intravedere, qua e là, un tentativo di orien- 
tamento verso l'idealismo. La sua distinzione 
fra le scienze e la filosofia e, per di più, la 
sua adesione al criterio della concepibilità 
di « filosofie particolari » avulse dalla cosi 
detta filosofia generale, che sarebbe poi la ve- 
ra e propria filosofìa, risentono ancora molto 
del suo precedente positivismo. Egli ripar- 
tisce lo spirito pratico in tre attività o e guise» 
universali: la morale, l'economia, il diritto: 
il che non ci sembra accettabile, perchè in 
tanto si può parlare di un'attività realmente 
universale e quindi di un valore universale, 
in quanto questo valore e quest'attività non 
ne abbiano altri accanto a se. 

£ del resto, lo stesso Levi, che tende a 
rimettere in onore, forse senz'accorgersene, 
il concetto rosminiano del lécito, finisce col 
precludersi la soluzione cui doveva arrivare 
in base a quei criteri, affermando che < non 
c'è alcuna azione^ alcun contegno umano che 
sia in sé giuridico » . Dov'è anzitutto da osser- 
vare che questa espressione « giuridico » , 
presa in un significato filosofico, pone 
un'assoluU trascendenza fra il diritto e l'a- 



zione umana: ed allora il diritto non può 
essere una « guisa » dello spirito. Che se 
cosi fosse, la « giuridicità » dovrebb' essere 
immanente all'azione e non già trascen- 
dente quasi una specie d'idea platonica. Che 
non è certamente il pensièro del Levi: ma 
sta a dimostrare come il suo orientamento 
filosofico non sia ancora preciiso e sicuro. 

Il Levi cerca poi di dare una base filo- 
sofica alla teoria generale del diritto e al 
tecnicismo giuridico: e s'imbatte, lungo U 
lavoro in una quantità di problemi, che, a 
dir vero, poco hanno da vedere con la filo- 
sofia. Ma non c'è bisogno d'inquadrare la 
teorìa generale del diritto in un sistema filo- 
sofico < particolare » : il suo valore gnoseo- 
logico va cercato nella disciplina stessa che 
è, come dicono apertamente i suoi cultori, 
di carattere scientifico, o, come diremo noi, 
naturalistico ed oggettivistico. E qui basta : 
che il compito del filosofo è già esaurito e 
non e' è bisogno di ricorrere alle e guise 
dello spirito» per risolvere problemi con- 
tingenti ed oggettivistici. Tanto più, poi, se 
queste < guise » vengano concepiti come tre 
archetipi che si lasciano sfuggire l'unità 
dello spirito. A. £. C.]. 

Fausto Costa — Saggio filosofico su la 
natura del diritto. — Milano, Soc. £d. 
Libraria, 1919, (8 di pp. 71). [È un li- 
bro che- vorrebbe ispirarsi, attingendovi lar- 
gamente, alla concezione delineata dal Gen- 
tile nei suoi Fondamenti della filosofia del 
diritto. Ci sembra però che l'A. abbia sa- 
puto assimilare e fisr sua la concezione 
attualistica solo in qiinima parte, anzi poco 
di più che la fraseologia di cui si serve 
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spesso e con nn certo compUcimesto. 
L'errore, o per essere più esatti, uno de- 
gli errori più esiziali che il C. abbia com- 
messo, è stato quello di fondere, non sap- 
piamo se inlensionalmente o meno, la filo- 
sofia dell'imnuuienza assolata col sistema 
crociano. Da qui una prima confusione, 
ansi una concezione intimamente contra- 
dittoria. Ammesso il concetto dello spirito 
come atto o processo, l'A. se ne viene bru- 
scamente a parlare di attività teoretica e di 
attività pratica, di un momento universale 
o di un momento particolare dello spirito : 
senz'accorgersi che la premessa, il concetto 
dello spirito come atto in atto, in ogni suo 
momento universalità pàrticolarizzata e con- 
creta, è incompatibile con le illazioni, e 
cioè con le distinzioni e suddistinzioni di 
gradi e di attività. 

La costruzione del Costa può riassumersi 
brevemente cosi : escluso che il diritto possa 
considerarsi come latto o fenomeno, biso- 
gna rinvenirlo come ideale ed etemo mo- 
mento della dialettica spirituale. Ma ecco 
pararsi, ostacolo insormontabile, la distin- 
zione fra etica ed economica: e allora, 
respinta giustamente la tesi che vorrebbe in- 
ferire un'attività intermedia fra l'etica e l'eco- 
nomica, respinta altresì, non sappiamo con 
quanta coerenza, l'identificazione fra diritto 
ed economia, non resterebbe che lar coin- 
cidere il diritto con la morale. Ma l'A. 
non è favorevole ad una identificazione re- 
cisa, ossia filosofica, e scrìve testualmente : 
« Il diritto . . . nasce in certo qual modo (?) 
nell'etica e muore nell'etica » (p. 22). 
Se fosse realmente cosi, al filosofo non 
resterebbe che provvedere per la sepol- 
tura. — Sviluppando la sua tesi, il C. parla 
di un'attività giuridica, «senza badare che 
se questa potesse considerarsi come atti- 
vità reale e concreta, lo spirito pratico 
finirebbe con l'averne, non più due, ma 
tre. Questa pretesa attività giurìdica si di- 
stinguerebbe dall'attività morale, poiché (qui 
si tocca l'apice dell'assurdo) mentre la vo- 
lizione morale si attuerebbe spontaneamente 
ed immediatamente, la volizione giurìdica 

t 
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si attuerebbe e con uno sforzo più o meno 
grande »(!) attraverso la mediazione della 
legge estema (?). In altri termini, il supe» 
ramento dialettico e la risoluzione del vo« 
luto (legge estema) nel volere si verifiche- 
rebbe solo nell'attività giuridica, dando luogo 
(quel ch'è più strano) ad una volontà ch'è 
autonoma si, ma di una autonomia formale 
ed astratta (1 ?). Ed in tal modo la dia- 
lettica verrebbe riservata solo al processo 
dell'attività giuridica, escludendola dalla 
morale 1 U diritto sarebbe quindi « l'at- 
tività della Persona conforme alla Legge» 
(p. 2q) : definizione contradittoria con quel 
che si è sostenuto prima, poiché se tale leg- 
ge è amorale, si ricade nell'attività econo- 
mica: se é, invece, morale, non si capi- 
sce in che cosa quest'attività giurìdica si 
distingua dalla morale. £ non parliamo di 
certe espressioni, nratuate dalla fisica e • . dal 
Petrone (la Persona sarebbe birìfratu e 
bipolare); e di certe proposizioni le quali 
mostrano chiaramente come l'A. abbia gran 
bisogno di approfondire le proprìe medita- 
zioni filosofiche. Fra l'altro, egli ha ca- 
povolto completamente la teoria del Gen- 
tile, di cui« in un prìmo momento, sem- 
brava volesse seguire le orme. U dirìtto, 
secondo il Gentile, sarebbe il voluto ossia 
l'elemento positivo, ma astrattamente po- 
sitivo (essere), della dialettica del volere: 
il C, invece, per poco non tacda di em« 
pirìsmo questa veduta e, creando due ori- 
ginali dialettiche, vorrebbe concepire il di- 
rìtto come volontà in atto : senza badare 
che tale volontà non può non essere uni- 
versale, e quindi morale: attività morale^ 
in cui il dirìtto, com' é evidente, viene 
totalmente, rìsoluto. -— Come se dò non ba- 
sUsse, dopo avere tartassato e confuso le con- 
cezioni idealistiche moderne, il C. ha voluto 
darci un saggio della sua conoscenza del di- 
rìtto positivo. E qui, allora, un sacco di sche* 
mi e sottoschemi, pomposamente definiti co- 
me trascendentali, per spiegare, a mò d'esem- 
pio, la distinzione fra dirìtto pubblico e pri- 
vato, fra possesso e proprietà, i contratti, 
la responsabilità penale e civile, la perso- 
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naHtà giuridica dello Stato e i diritti pub- 
blici soggettivi : scambiando cioè il tran- 
seunte con l'eterno e riproducendo cosi i 
peggiori vìzi del giusnaturalismo antico. 
Qui, veramente, alle paventate proteste di 
' quelli che TA. chiama e settatori dello 
scientificismo » i filosofi non potranno che 
assodarsi. 

L'A., del resto, confessa, nella prefa- 
sione le cincertesce e le lacune» del suo 
lavoro. Potrà dunque ammettere ohe una 
maggiore e più accurata meditazione, gli 
avrebbe impedito, forse, di deformare, in 
cosi malo modo, la filosofia dell'atto puro. 
A. E. C.]. 

A. BoNUOCX — Lo sfiriio come oggotio: 
a fropooito della jUosoJSa del Gentile \ 
nella RM$ia iritne^raU di shtdi filosofici 
e reUgioH^ yoI. I, 1920, pp. 129-59. [L'as- 
sunto del B. è di confutare la tesi 
che mi attribuiace della inconoscibilità 
del soggetto, non senza sospettare che 
^un po' ostica debba riuscire ^ all'au- 
tore della dottrina criticata la formula 
in cui egli crede di poterne riprodurre 
le idee: 'non potere il soggetto esser 
mai oggetto di conoscenza j, (p. 132). 

Curioso sospetto, che ragionevolmen- 
te ti può pensare dovesse indurre il B. 
a cercare se questa dottrina non potesse 
arere ui^ significato diverso e pid con- 
forme a quello che egli stesso presume 
essere intendimento o desiderio del- 
l'autore. 

Egli invece si arresta a questa sua 
prima, alquanto sbrigativa e superficia- 
le, interpretazione, pur meravigliandosi 
che un libro che propugna cotesta tesi 
della inconoscibilità del soggetto non 
si contenti neppure di una semplice de- 
terminazione negativa del soggetto stesso 
' ma lo caratterizzi positivamente come 
atto puro, ed insieme come concetto, 
il vero concetto della realtà molteplice,- 
Pautore concetto {eoncej^us etti) „ (p. 133). 
£ dunque ? Non dovrebbe bastare lo stes- 
so titolo di quel libro a dimostrare che 



l'autore non s'è mai sognato di negare la 
conoscibilità dello spirito, che è questo 
soggetto? — Lo stesso B* osserva che 
' la negazione della possibililii che i'Io 
si faccia oggetto di conoscenza, che nella 
sua attualità soggettiva sia conosciuto, 
ha sopratutto presente 11 caso della co* 
noscenza riflessa, quella che si fa espli- 
cita nel giudizio sull'attualità soggetti- 
va : giudizio a cui sfugge l'attualità co- 
noscente, giudicante, si pensa, quella 
che nel momento del giudizio è l'attua- 
lità dello spirito, e che, se noi la .per- 
seguiamo ci recede all'infinito jp (p. X36)» 
La forma è oscuretta; ma il pensiero 
che vi si adombra h appunto quello che, 
considerato attentamente, 8arebl>e basta- 
to a mettere sull'avviso 11 B. e a fargli 
evitare l'equivoco, che gli ha fornito ma- 
teria di cosi laboriosa discussione. Quan- 
do si nega dall'idealismo attuale (appunto 
perciò attuale) che il pensiero possa co- 
noscere se stesso come uno degli oggetti, 
non si vuole già escludere che esso ab- 
bia conoscenza di sé. Esso h appunto 
questa conoscenza di sé (autocoscienza, 
autoconcetto 1) % ma esso è soggetto, in 
quanto non stacca sé da sé, e perciò non 
si obbiettiva, non si considera come 
semplice oggetto: non ha innanzi a tè 
se stesso come ha innanzi a aè, dentro 
la stessa coscienza, poniamo, una zucca 
o un gatto. Nell'atto del soggetto dai 
B. tolto ad esempio ** io sento dolore ,, 
se ho ben capito quel che egli vuol dire, 
^11 giudizio sull'attualità soggettiva ;, 
(secondo il B.) non sarebbe questo: ' io 
giudico che io sento dolore j, e nemmeno 
quest'altro : ** io giudico che giudico che 
io sento dolore „ : ma quel giudizio, pei 
soggetto indubbiamente vero come non 
può essere se non il giudizio che verta 
sull'attualità soggettiva, e che consiste 
nell'avvertire la presenza e l'attualità di 
un fatto nella mia esperienza, ' il suo pa- 
rermi il suo apparirmi 9 (p. IJ7). 
Ebbene, caro prof. B., noi siamo perfetta- 
mente d'accordo; e io non ho mai soste- 
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nuto che il pensiero possa essere incon- 
scio, e che si possa parlare di esperienze 
che non appariscano al soggetto di cui 
sono, non dico la manifestazione, ma la 
stessa realtà ; e qtiajido Ella nota " che 
non risponde a realtà la dipintura di una 
rincorsa tragicamente inane della cono- 
scenza per raggiungere se stesso ^ non 
fa che ridire cosa che io ho detto, sono 
g\k molti anni, contro il Bonateili, au- 
tore della strana tesi della reduplica- 
zione infinita della coscienza. 

Quando il B. soggiunge che ** si può 
dire soltanto che la conoscenza non può 
far sé oggetto di sé, nel senso di sé op- 
posta a se stessa, non può addurre sepa- 
razione esteriorità nella sua attualità, che 
non potrebbe essere addotta altro che fa- 
cendosi, cosa che non lo è, spazio ^ Tiene 
Incontro alla mia reale dottrina, quan- 
tunque gli sia sfuggite che questa spa- 
zializzazlone dello spirito è cominciata 
già quando dall'atto di autocoscienza 
*'sento dolore^ egli ha distinto, come atto 
diverso, Patto di autocoscienza ^ io giu- 
dico che sento dolore „• Infatti chi com- 
pie questo secondo giudizio, ha innanzi 
a se pensante un sé sofferente, che é un 
IndiTlduo naturale tra tanti altri. Ma 
torna a lasciarsi sfuggire l'essenza di 
questo atto autoconoscitivo,* che è pro- 
prio del pensiero, quando ad ulteriore 
schiarimento, aggiunge ancora: La co- 
noscenza ^ non può scindersi in due, e 
rimanere attualità, essere insomma una 
e pili, identica e diversa, insieme^ (p. 
X4i)« In due la conoscenza non può non 
scindersi, e si scinde appunto essendo 
insieme identica e diversa. Il soggetto 
si sdoppia dentro se stesso: e conosce 
Appunto quell'oggetto che contrappone 
a sé come identico a sé; e quando non 
si riconosce più nell'oggetto, allora il 
suo oggetto é natura, che egli propria- 
mente non conosce. E quell'obbiettività. 
che l'idealismo trascendentale nega al 
soggetto, é infatti l'obbiettività dell'og- 
getto in cui il soggetto non si ricono- 



sce: p. e. il sentimento — che é pure, 
originariamente, attualità soggettiva — 
quale si obbiettiva innanzi allo psico- 
logo, la cui attualità soggettiva, a sua 
volta, importa il superamento del sen- 
timento, che infatti vien collocato nello 
spazio e nel tempo. Collocamento assur* 
do rispetto all'attualità. 

Così ciò die il B. dice dell'illegitti- 
mità nella distinzione tra Io empirico 
e Io trascendentale (p. 147), non può ser- 
vire che a dimostrare la di£3coltà che 
anche 1 pensatori più acuti devofio su- 
perare per raggiungere 11 punto di vista 
dell'idealismo attuale. Il primo é oggetto^ 
il secondo soggettò di esperienza. Per 
non ammettere questa distinzione biso« 
gna confondere insieme la distinzione 
fondamentale del pensiero : quella distin- 
zione che rende possibile ogni altra 
distinzione, e in cui consiste precisa- 
mente l'atto stesso del pensiero. Non à 
punto vero che ''quello della psicolo- 
gia é Io colto nell'attualità I,. Questo 
io ''interpretato nei suoi stadi passati 
nei termini dell'attualità vissuta, vis- 
suta allora „ e che la psicologia studia 
''richiamando a noi stessi, sostandovi 
col l'attenzione, quel che fu un'attualità 
proprio nella sua attualità j, (ivi), non 
é più l'Io, appunto perché relegato nel 
passato, cioè nel tempo. 

Quando il B. definisce la psicologia 
" scienza delle attualità e non dell'attua- 
lità, mette il dito sulla piaga: quella mol- 
teplicità psichica é Ìl presupposto neces- 
sario della psicologia, e insieme la prova 
che essa non conosce propriamente l'Io, 
che chiude In sé la molteplicità, ma 
l'Io empi rizzato o naturalizzato : la na- 
tura. Non vedo quindi come si possa 
argomentare che l'Io della psicologia e 
l'Io della riflessione filosofica siano lo 
stesso Io, ancorché "conosciuto diver- 
samente^ (p« 148). Il B. ammette che 
questa conoscenza diversa importa di- 
versità di oggetto: una volta l'attualità 
che è nello spazio e nel tempo, e un'al- 
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tra volta l'attualità, in coi sono spazio 
e tempo. Una volta cioè la natura, dico 
io, un'altra volta lo spirito. — E che 
la stessa riflessione filosofica possa di- 
ventare materia di psicologia non vuol 
dire che quello stesso Io che è vera at- 
tualità diventi oggetto di ricerca rea- 
listica : vuol dire Soltanto che la stessa 
riflessione filosofica, e ogni momento 
dell'atto spirituale cessa di esser atto^ 
e diventa fatto, e perde il suo proprio 
valore spirituale, per opera della psico- 
logia come, in genere, della considerazio- 
ne realistica o naturalistica del mondo. 

G. G.]. 

VlNCKSTNO MlCSLI — Il ^WKtUo filò- 

tofieo del diritto tecando Giovanni GeiUiU, 
Nota critica (Pisa, Mariotti. 1930, pp. 15 ; 
estr. dagli Ann. dello Utdv. toscano N. S. 
voi. V). [Il prof. Miceli, uno dei più 
colti e operosi cultori degli studi di fi- 
losofia del diritto, e tanto autorevole 
quanto' modesto, discute in questa nota 
il concetto da me esposto qualche anno 
fa del diritto come momento necessario 
alla dialettica del volere; e ne trae oc- 
casione per mettere in luce qualcuna 
delle inesattesze in cui è incorso il 
Di Carlo (I prindfii fondamontaU della 
JUos. d, dir. secondo il prof. GontiU^ nel 
Circolo giuridico di Palermo, voi. LI 
z^2o) e ribadire la propria tesi radicale 
circa l'impossibilità di una vera e pro- 
pria filosofia del diritto, distinta dalla 
Teoria generale del diritto. £ io gli 
son grato dell'attenzione messa nel- 
Tesame della questione e delle cortesi 
parole rivoltemi; quantunque le con- 
clusioni a cui perviene intomo al 
mio concetto del diritto e alla na- 
tura del dirito in generale non riescano 
a convincermi^ Comincio dal secondo 
punto ; dove mi pare che il M. indulga un 
po' a certo modo troppo reciso e som- 
mario di contrapporre l'empirismo alla 
filosofia, dicendo il diritto ^un feno- 
meno, un fatto storico, del quale non 



è possibile dare un concetto filosofico , 
e afiermando che ' la filosofia non può 
fare l'impossibile „ cioè ^ trasformare 
in un concetto universale ed assoluto 
ciò che è un prodotto storico, una 
fbrmazione sociale, determinata da certe 
esigenze della vita in comune quali si 
sono storicamente manifestate, «a misura 
che si è svolta negli individui umani 
una data forma di coscienza sociale » 
(pag. 13). Questo modo di considerare 
la realtà come collocata innanzi allo 
spirito umano in un doppie piano, ora 
come realtà empirica, storicamente de- 
terminata» e ora come realtà assoluta, 
eterna, oggetto di conoscenza specula- 
tiva, è in contraddizione con tutte le 
dottrine fondamentali (fella filosofia con- 
temporanea. La realtà è una; e quella 
stessa che ad un grado di riflessione o 
da un certo punto di vista apparisce ' 
come temporanea e relativa a certe 
contingenze /storiche, ad un grado di 
riflessione ulteriore o da un altro punto 
di vista si svela eterna e assoluta. La filo- 
sofia non ha un dominio separato. da 
quello delle scienze o del sapere volgare : 
nihil a Sé alitnum pni^t\ e la difierenza 
dell'oggetto suo rispetto alle altre forme 
di conoscere, è dliferenza appunto di for- 
ma conoscitiva. Il filosofo, come oggi 
s'intende, non lascia la terra agli uomi- 
ni pratici ed empirici, per volgersi al 
cl^lo; non lascia agli altri il reale, per 
contentarsi dell'ideale, né va a caccia di 
una realtà estrastorica. La sua filosofia è 
storia non semplicemente come metodo- 
logia storica ma come storiografia, anzi 
come storia in atto ; voglio dire come 
conoscenza esazione storica in atto* Quel- 
lo che appartenendo al mondo empirico 
(ossia al mondo quale si configura in 
funzione della mera esperienza) si sot- 
trae all'ambito della filosofia, è quVllo 
che passando dalla esperienza alia fiJlo- 
sofìa svanisce. Ma che cosa può svanire 
per efietto di tale passaggio ? Evidente- 
mente, non può venir meno se non ciò 
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'che nell'oggetto empirico costituisce 
appunto la sua emplrlcltà; la forma, 
cioè, proprio dell'oggetto in quanto ter- 
mine di conoscenza empirica. La quale 
forma non h altro che l'astrattezza del- 
l'oggetto. (Astrattezza relatlTa, la quale 
cede il luogo a una relativa concretezza : 
onde la filosofia di uno è empirismo 
d'un altro). Così il M. non vede diritto 
se non dov'è Stato, ossia 'un ordina- 
mento costituito sotto un potere so- 
vrano 9. Il quale ordinamento è pro- 
dotto storico, formazione sociale ecc. 
E sta bene. Ma questo Stato storico ed 
empirico, che conferisce gli stessi ca- 
ratteri al diritto, che lo presuppone, 
non è un fatto storico nel senso che il 
M« intende, se non in quanto empirica- 
mente considerato, e però astrattamente. 
E che sia astratto codesto concetto lo 
ha implicitamente riconosciuto lo stes- 
so Miceli, dove accetta da me, e me ne 
dà lode, la dimostrazione che ** la suppo- 
sta esteriorità e coattività del diritto 
sono caratteri empirici, che si dissol- 
vono allorché si portano nel campo 
della filosofia, poiché' il diritto [il di- 
ritto stesso, si badi] opera sempre per 
mezzo del volere libero e questo agisce 
giuridicamente solo quando fa proprio 
il comando esterno solo quando tra- 
sforma in suo atto intimo la coazione „ 

(P» 91). 

Postosi su questo terreno, 11 M. deve 
pur riconoscere che, come lo ho osserva- 
to, lo Stato vero e reale non è lo Stato 
inUr k^mimes, ossia quel tale Stato stori- 
co, che egli intende come meramente em- 
pirico e contingente, ma lo Stato in init- 
tior* komitté ; il quale sta al primo pro- 
prio come il concreto sta all'astratto. 

Empiricamente considerando, si guar- 
da al solo lato esteriore dello Stato, e 
quindi della coattività del diritto, tra- 
scurando quell'atto spirituale in cui 
questi elementi esteriori devono pure 
rappresentarsi e farsi valere. E quando 
si sale alla considerazione speculativa 



per cui il diritto, cofse lo Stato, di- ', 
viene una determinazione interna del 
volere, non è già che si sopprima l'este- 
riorità (che sarebbe un barattare un 
astratto con un altro astratto), ma vi 
si scopre il limite che per propria vii>' 
tu intrinseca il volere pone a se me- 
desimo. Ecco tutto. 

Ad ogni modo, per sottrarre 11 diritto 
al dominio della filosofia dimostrando- 
ne l'intimo rapporto con lo Stato, bi- 
sognerebbe provare che lo 'Stato a sua 
volta non è materia di riflessione filo- 
sofica. Ciò che non si.può pensare, se non 
arrestandosi a una semplice rappresenta- 
zione particolare dell'essenza dello Stato. 

In generale poi conviene osservare 
che nessuna formazione storica reale e 
concreta sfugge come tale alla compe- 
tenza del pensiero filosofico ; la cui ap- 
plicazione al fatto storico era infatti 
illegittima finché nel fatto storico non 
si seppe veder altro che un fatto (lad- 
dove per la moderna filosofia esso, nella 
sua spirituale intelligibilità, è atto) e 
finché d'altra parte, per filosofia s'in- 
tese la scienza delle idee astratte, anzi 
che della stessa immanente realtà* An- 
cora nella filosofia Icantiana l'elemento 
empirico e contingente (il dato) viene 
opposto alla categoria. Ma questo dua- 
lismo è insostenibile; e il nuovo con- 
cetto della sintesi a priori importa che 
categoria e dato sono le due faccio del 
medesimo atto spirituale: che é cate-^* 
goria, sempre, nella sua forma, e dato 
nel suo contenuto; sicché non c'è con- 
cetto che abbia un valore e che non sia, 
in quanto ha valore, categoria. 
' Ma per ciò che riguarda in partico- 
lare la tesi da me esposta intorno alla ^ 
natura del diritto, la difficoltà indicata 
dal M. mi pare che possa ridursi in 
questa forma dilemmatica : o il diritto 
si distingue dalla morale come il volu- 
to si distingue dal volere; e allora nella 
sua distinzione 11 diritto, come semplice 
voluto, non assorbito dal volere in atto. 
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k un che di astFatto, tdetermittato solo 
empiricamente ; e che dà luogo perciò a 
una cogniiione empirica, ma non si 
pretta a una de fini sione filosofica. O 
11 diritto si toglie alla sua astrattezza, 
e s'intende come Pattualmente voluto, 
ossia come volere in atto; e allora si 
consegue bensì un concetto filosofico, 
ma questo sarà 11 concetto della morale 
e non del diritto. 

Il Miceli, con la tua solita finezza» 
prevede la* mia risposta, che accenna e 
insieme ribatte in questa fornui: * Né 
vale aHèrmare che questo voluto entra 
sì nelPatto del volere, ma. vi entra 
come contenuto ; perchè allora bisogne- 
rebbe acindere 11 movimento presente 
in due parti distinte: un volere e un 
voluto. Se non che con ciò si scin- 
derebbe l'unità dello spirito e cioè del- 
l'atto. 11 voluto non può essere che 
un voluto e perciò, entrando nell'atto 
del volere, 'esso cesto di essere un già 
voluto, nel senso logico, e diventa vo- 
lere „ (pp. lo-ii). La mia risposta è 
proprio questa preveduta dal Miceli: 
11 voluto h il voluto del volere. Non 
c% altro voluto concreto; e non c'è 
propriamente diritto, che sia stretto di- 
ritto, ribelle a lasciarsi assorbire nel- 
l'atto del volere morale, all'i nfuori di 
quel voluto Astratto che il 8<>ggetto non 
sente di volere : ma che, se egli effetti- 
vamente non lo vuole, non sarà mai 
effettivamente diritto, e se, per. quanto 
malvolentieri, s'induce infine a volerlo, 
non può valere se non con un atto mo- 
rire. Guardiamo dunque al diritto che 
si realizza in concreto, e che è pertanto 
il voluto del volere. In questa assunzio- 
ne dell'astratto nel concreto, o meglio 
in virtù di questa immanenza del mo- 
mento giuridico nel sistema concreto 
della volontà, che è essenzialmente at- 
tività morale, si dilegua l'elemento giu- 
ridico ? L'essere il contenuto della vo- 
lontà non separabile dalla volontà stes 
aa, importa già che la volontà non. ab- 



bia un contenuto? L'essere l'oggetto del 
conoscere non separabile se non per 
astrazione dall'atto correlativo di cono- 
scenza, vuol dire che in questo atto non 
sia distinguibile l'oggetto dal soggetto, 
con cui fa tutt'uno nella, conoscensa? 
Anche nell'organismo vivente un o^ 
gano è congiunto inscindibilmente co- 
gli altri, ma non perciò s'immedesimse 
confonde né cogli altri né con l'unità 
organica totale. La morale non è il tutto 
di cui il diritto sia una parte; ma è 
l'atto reale, effettivo, concreto, di cui il 
diritto è un^semplice momento. G, G.]. 

Nmo CoRTESB — PmmftscòéP Amèna 
t la MUtuuetmza JUasojUa in NafoUmtlU 
suamda metà del sec. JTF// (Napoli, 1930 
di pp. 54 in 8<>; ettr. dall'^r^A. tUr. 
mapoL), [È un'ampia introduzione pre- 
messa agli Avoeriiménts del celebre giure- 
consulto napoletano (1625- 169S); che 
scritti nel 1696 ebbero grande dlflosione 
a Napoli dopo la morte dell'autore, e 
manoscritti servirono al Gian none ^ a 
parecchi altri scrittori di cose napole- 
tane,- senza poter essere mal stampati, 
salvo pochi brani, che ne diedero in 
luce il Minieri Riccio e l'Amalfi. £ sono 
un documento importante d^li studi 
non solo giuridici, a cui il vecchio 
giureconsulto desiderava avviare 1 tuoi 
nipoti, ma scientifici e filosofici, e io- 
somma di tutta la cultura fiorita a Na- 
poli tra Campanella e Vico, quando in 
essa primeggiavano, per ben note cause 
relative allo stato della legislazione e 
dell'economia napoletana, avvocati che 
la professione del foro nobilitavano eoo 
dotti e forti studi storici e tpeculatiri. 
Ed era li tempo in cui la Scolastict, 
ancora inaegnata nelle scuole malgrtdo 
1 grandi sforzi isolati del Telesio, del 
Bruno e del Campanella, cominciò a ri- 
cevere in pieno l'urto delle nuove Idee 
messe in onore da scrittori di alta ri- 
putazione scientifica, italiana ed euro- 
pea, come il Galilei, Il Gaasendi e U 
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Cartesio* Noti e gii studiati gli scritti 
di Tommaso Cornelio, Lucantonio Por- 
zio e Lionardo da Capua: celebre la 
polemica contro quest^ltimo del frate 
Benedetto Aletlno; abbastanza cono- 
sciuto anche quel movimento di filosofia 
atomistica, che le ricerche dell'Amabile 
sul S» Ufiizio napoletano mostrarono 
quanto fosse diffuso e quanti sospetti 
facesse nascere di ateismo e di dottrine 
pericolose. In mezzo a quelle . dispute 
e a quelle preoccupazioni maturò la 
giovinezza pensosa del Vico, che dagli 
studi contemporanei si rifugiava nella 
meditazione dei grandi platonici ita- 
liani del Quattro e del Cinquecento, 
n D'Andrea, che non fu un filosofo, 
ma come tutti 1 dotti del tempo par- 
tecipò agli studi e alle controversie 
intomo alie novità filosofiche, non 
solo lasciò molte utili informazioni 
dell'ambiente negli Aw^rtimemtif ma 
scrisse anche una Vi/fsa déUa filo99fia 
del sig, LUmardo di Capma (di cui ri- 
mangono due mss. nelle biblioteche na- 
poletane), contro l'Aletino} e un'Ap- 
pendice (conservata tra i mss. delia Na- 
slonale di Napoli), contenente '^ la dot- 
trina 4elie nostre sensazioni nel modo 
come viene ias^giMtta da' filosofi ato- 
mista ,: scritti che qualche giovnne di 
Napoli farebbe bene a studiare, pubbli- 
candone magari qualche estratto più 
notevole come segno delle idee correnti 
a Napoli in quel tempo* Intanto 11 Cor- 
tese, che ha con grandissima diligenza 
ricercato in libri e manoscritti quanto 
potesse giovare a gittar luce intorno 
Alla biografia intellettuale del suo au- 
tore^ ci fornisce molte notizie interes- 
santi e copiose indicazioni utiliza chi 
vorrà approfondire questo studio. 

Il D'Andrea nel 1647 a Chieti, du- 
rante la rivolta quivi allora scoppiata, 
stava rinchiuso nella casa dei Padri delle 
Scuole Pie; nella cui biblioteca attese 
a letture filosofiche e * ritrovò, come 
egli stesso narra negli AtmrHmmM^ 



'ancora un volume manoscritto delle 
questioni filosofiche del P. Cam- 
panella che gli piacque tante, e che si 
fece dare dai Padri quando partì per 
Napoli, che fu nel settembre 1648 ;, 
(p. 14). A Napoli l'anno dopo tornava 
da Ronut il Cornelio, che importava 
le opere di Bacone, (Galilei, Cartesio, 
liobbes ecc. A lui (ricordava il D'A.) 
' la nostra città deve ciò che oggi si 
sa più verisimile nella filosofia e nella 
medicina ;,• Il D'A. 'fu il primo che 
abbracciasse quella maniera dal Cor- 
nelio proposta di filosofare, con far ve- 
nire in Napoli l'opere di Renato De- 
scartes, di cui sino a quel tempo n'era 
stato a noi incognito il nome ;,. A 
Napoli in quel torno certo Camillo 
Colonna teneva in casa sua un'accade- 
mia * nella quale si esaminava una sua 
filosofia che intendea di formare ^. ' Ca- 
valiere dottissimo, (al dire di certo Ca- ■ 
lefati annotatore degli AsamrHmfinti del 
D'A.) che 'aveva inventato questa sua 
filosofia in un sistema, il quale aveva 
molto dell'epicureo e del platonico con 
nuove spiegazioni e aggiunte rilevanti ,. 
E alcune dissertazioni e lezioni e rela- 
tive a questa filosofia dd Colonna Si 
conservavano presso Domenico AoUslo 
(quelU ' ufliafto universale dello Ungile e 
delle scienze , che tutti conosceno dalla . 
Vita del Vico). L'Accademia del Co- 
lonna, secondo .questo Calefati, 'co- 
minciò a fiorire dopo la rivoluzione 
di Masaniello nel 1647 [e forse prima, 
se v'intervenne come pare, 11 MantOi 
morto nel 1645] e si estiose prima 4dlft 
peate del 1657, cioè circa la metà del 
sec XVII ^. La filosofia colonnese, 
a giudizio delPAulisio, ' mancava ' di 
buoQi fondamenti, e la tessitura non; 
era ben ordita, onde aveva bisogno di 
molta rifiessiene per essere ferma agli 
urti de' contrari, e per potere rappre- 
sentare un tutto, ordinato; ma procu- 
rava impugnare la filosofia peripatetica, 
la quale tiranneggiava tuttlgli ingegni 
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nelle scuole; e in molte cote evitando 
gl'intoppi della Inquislslone, In altre 
pareva andarvi vicino „. £ in una dis- 
sertazione d'un suo zio sempre lo stesso 
Calefati leggeva che ''la nuova filoso- 
fia del sig. D. Camillo Colonna, detta 
perciò la filosofia colonnese^ 
avrebbe acceso nel petto della gioventù 
napoletana un fuoco divampante 
^ se le turbolenze prima e poi la peste 
del nostro Regno non Pavessero estinta 
nel nascere;,: che molti uomini illustri 
attendevano ad esaminarla e miglio- 
rarla in tutte le sue parti» e giorno per 
giorno s'andavano raccogliendo mate- 
riali ** per far tacere coloro che invi- 
diosi per deriderla e per tenere gl'iur 
gegni sotto la schiavitù dell'arabo Pe- 
ripato, dicevano che * si aspettava veder 
esposta alla Colonna la nuova comedia 
filosofica, per non incappare in mano 
ai dotti peripatetici creditori ,. Man- 
cava a questa colonnese filosofia ancora 
la maturità; ma lo studio, le osserva- 
zioni, il tempo potevano condurla a 
perfezione e * avremmo noi ancora il 
nostro Gassendo e il nostro Renato des 
Cartes, de* quali fa pompa la Francia 
aU'Italia nimica ;,. 

Importante storicamente il giudizio 
del D'Andrea intorno al Galilei, come 
quello a cui spetta la * lode d'instaurar 
la scienza delle cose della natura, nel 
che consiste la vera filosofia j, per es- 
sere stato il primo che *^ rinnovato l'an- 
tico insti tuto della scuola di Platone 
di far servir le matematiche airinqui- 
sizlone delle cose fisiche, potè veramente 
dirsi il genio della natura „ : di contro 
al Patrizi, al Telesio, al Campanella: 
i quali ''per difetto di geometria ;, 
avevano dimostrato come fosse in fisica 



più facile distruggere che edificare. 
Sicché la filosofia teleslana, 'se di- 
spiacque al professori dell'antica dot- 
trina non ebbe neanche l'p.pprovasione 
di quei della nuova; benché sia spesao 
seguita dal P. Campanella domenicano, 
che le sue QuésHotd fiiuojiché tutte le 
trattò secondo 1 principii di Telesio; 
nel che però da nessun altro è stato 
seguito ;,. E come Galileo, il D'A« vo- 
leva la «filosofia limitata alla specula- 
zione delle cose naturali osservabili con 
l'esperienza, rinunziando alle sopranna- 
turali 'delle quali se potesse darsi 
scienza, non sarebbe più fede; e per 
credere ci basta sapere che Idlo può 
tutto, ancor che di noi non s'intenda 
come possa farlo ^^ (che era il presop- 
posto del Vico) : rimettendosi del resto 
^ a' teologi e ai presidenti della nostra 
religione^ e non essendo cosà temerà- 
rario ' da voler Immetter la falce nella 
messe allena^, (p. 39). G. G.]. 
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L'arte si presenta all'osservazione empirica e alla riflessione 
speculativa come la forma più ingenua e primitiva dell'attività spi- 
rituale. L'infanzia dell'uomo e dell'umanità all'età adulta dell'indi- 
viduo e alla ragione tutta spiegata della civiltà matura apparisce 
pervasa e animata dal soffio della poesia, che spazia in un mondo 
che essa si finge e in mezzo al quale vive come sognando, senza 
dubbio, senza critica. Il mondo reale non è soppresso ; ma non è 
quello della scienza, che lo ha analizzato nei suoi elementi e ricom- 
posto COSI come esso si può ricomporre dopo essere stato analizzato; 
non è quello neppure della filosofia, che, materialisticamente o spi- 
ritualisticamente, lo ha idealizzato, cioè pensato, ridotto a pensiero, 
ossia al principio onde si rende pensabile nel suo tutto, universal- 
mente e necessariamente. Il mondo reale, come quello che non è 
stato ancora investito dalla scepsi teorica e pratica attraverso la 
quale si sviluppa la vita, unito com'è tuttavia e aderente allo stesso 
spirito umano, vi si confonde alla libera e spontanea produzione 
onde lo spirito popola incessantemente la coscienza, e obbedisce 
docilmente alla legge di quella produzione, per cui il soggetto si 
ritrova sempre innanzi a se stesso; e il bambino trova un bambino 
còme lui in ogni oggetto che accoglie nel suo mondo e nel suo 
cuore, e la fantasia dell'uomo primitivo anima e umanizza la natura 
con cui convive e a cui perciò è legato. 

Immaginazione, fantasia, o come altrimenti sia stata chiamata 
o si voglia chiamare questa forma ingenua dello spirito, che è 
forma empiricamente primitiva, ossia appartenente alle prime età 
umane, in quanto al filosofo si rappresenta come una forma eterna 
^ eternamente ricorrente, e però immanente alla vita dello spirito 
— l'essenza dell'arte sta appunto qui: in questa immediata posizione 
del soggetto innaùzi a se stesso. Il bambino è ancora chiuso in se 



(i) Conferenza tenata al IV Congresso filosofico italiano in Roma, il 28 settem- 
bre 1920. 
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Stesso: e il suo mondo è la sua stessa anima assorta in un sogno, 
dal quale l'esperienza della vita lo sveglierà. La sua immaginazione 
esuberante, la sua fantasia corpulenta agiscono in servigio di questa 
sua tendenza ad estendere sempre più il proprio itiondo senza uscire 
da sé. La sua anima si riversa nell'azione, come il Froebel vide 
profondamente; ma il suo fare non lo pone già a contatto con una 
realtà estranea al suo spirito, che possa riscuoterlo da quel quasi 
sogno che è (almeno agli occhi dell'adulto) la sua esperienza, ma 
è tutto un creare, in cui la libertà non incontra limiti e ostacoli. 
Perciò il suo lavoro si dice giuoco, e dev'essere giuoco, se in lui deve 
attecchire la fiducia nella propria potenza e il sentimento, indispen- 
tebile ad ogni uomo che non voglia abbandonarsi alle fantasticate 
leggi tiranniche di una natura fatale, della propria libertà. Il poeta 
giucca anche lui, e sogna, e immagina, creando, facendo, lavorando 
intorno al suo mondo. Giuoca, perchè il prodotto del suo lavoro 
non è, non dev'essere, economicamente utile. L'arte, questa divina 
inutilità, è l'occupazione dei celesti, che non hanno bisogni da 
soddisfare, per la cui soddisfazione . convenga loro procacciarsi 
qualcosa 'di estraneo alla loro stessa natura. Nel vasto mondo, pur 
cosi vivo e reale, della fantasia ariostesca nessuno troverà uii tozzo 
di pane da sfamarsi, né una goccia d'acqua per dissetarsi. All'uomo 
stretto dai suoi bisogni, provato dalla dura legge della necessità, 
non arride bellezza di cose eterne che l'arte appresti alla beatitu- 
dine dei mortali; e dove più ferve l'umana operosità a strappare 
dalla natura ciò che occorre all'uomo per vivere, l'arte tace; e dal 
petto del lavoratore il canto non si leva a salutare un'immagine 
bella prima che l'animo non si rassereni dall'afifanno della fatica, 
e non riconquisti il pieno dominio delle cose per allargarsi libera- 
mente in un mondo tutto spirituale e interiore. Giuoca, dunque, 
anche il poeta, come il bambino, sottraendosi alle leggi di quella 
realtà che si dice esterna e obbiettiva, e chiudendosi dentro il suo 
animo che si converte esso nella sua realtà obbiettiva, assai più 
estesa della prima, anzi veramente infinita perchè identica con la 
stessa attività subbiettiva che la crea. Giuoca l'architetto che, al 
di là del fine utilitario a Qui mira la sua costruzione, aspira a certa 
sua idea bella vivente in un mondo, in cui la fantasia dell'artista 
celebra la propria libertà infinita. 

Ma in ogni caso il giuoco non è niente di futile, di superfluo 
e ateleologica, se non da un punto di vista estraneo allo spirito 
che infatti giuoca. Rispetto al quale esso è sempre lavoro, in quanto 
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attività essenziale a) suoi fini, e quindi necessaria: attività, la cui 
soppressione sarebbe la soppressione di quella vita in cui lo spirito 
stesso si realizza. Il carattere proprio di questo lavoro è la sua 
divergenza dai fini della ^osi detta vita pratica: che è la vita em*^ 
piricamente concepita come rapporto attivo dell'uomo con la natura, 
o la vita moralmente e perciò speculativamente intesa come attivo 
rapporto dell'uomo con un mondo obbiettivo di valori. Il lavoro 
dell'artista ha anch'esso il suo fine: ma questo fine non trae l'ar- 
tista fuori di sé, noi\ gli apre, sto per dire, gli occhi perchè egli 
possa guardarsi intorno, dov'è la terra da dissodare, dov'è l'uomo 
che so£Fre e chiede il suo soccorso: dov'è un bene insomma da 
realizzare, economico o morale. Il fine dell'artista, il suo bene, è 
nel profondo dell'animo suo: è una certa voce che bisbiglia dentro 
indistinta, e vuol sonare alta, ed essere ascoltata; è un oscuro sen* 
timento che gli agita il petto e non gli darà pace finché non sia 
venuto alla luce come qualcosa di formato, che abbia un suo essere, 
una sua individualità, una vi^ sua; è insomma la sua anima stessa 
che si cerca, che vuol essere lei, con la sua forma, con la sua 
parola: il primo fine che sia da raggiungere, e non raggiunto il quale 
assurdo sarebbe il pensare che alcun altro se ne possa, non che 
raggiungere, perseguire; perchè ogni altro fine presuppone questo, 
se è vero che ogni fine è dell'uomo, e che l'uomo è quello 'che è 
solo in quanto ha una sua forma, un suo modo di essere, una sua 
.individualità. Quest'attività dell'uomo che non conosce ancora un 
mondo esterno che lo circonda e lo limita, e lo attira a sé e non 
si lascia comandare senza farsi obbedire ; dell'uomo che non ancora 
s'affisa in una realtà trascendente di fronte alla quale egli s'umilii 
nella coscienza del proprio niente, e pur vive, vivendo di se stesso» 
cioè costituendo in se stesso, un suo mondo, questa è l'arte: li è 
fonte d'ogni bellezza. Anche di- quella bellezza che è la primavera 
che brilla per l'aria, la luce che inonda le valli e suscita la gioia 
dei colori e della vita, la tempesta che rugge nelle gcle dei 
monti o nelle liquide montagne dell'oceano ;x perchè questa natura 
che ci commuove all'ammirazione è pure natura che il ben disposto 
animo nostro accoglie, anima a illumina dentro di sé, 

IL 

Ogni altra definizione dell'arte accenna da vicino o da lontano 
a questo concetto, che si può formulare dicendo che l'arte è la 
forma soggettiva dell'attività spirituale. Non è il caso di passare 
in rassegna molte definizioni. Avendole tutte presenti, si può dire 
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che siano' di due specie, secondo che fanno consistere Varie in 
uno speciale contenuto, o in una speciale forma, quantunque non 
«sia stato mai possibile, e non sia infatti possibile, fissare un cer- 
to contenuto spirituale senza riferirsi a una certa forma correla- 
tiva; e viceversa; poiché, a ben considerare, contenuto e forma 
infine coincidono. Ma alcuni filosofi hanno preferito guardare ad un 
aspetto ed altri all'altro aspetto dell'attività estetica, senz'accorgaci 
della necessità di approfondire tanto il concetto del contenuto da 
scoprirvi l'attività della forma, o di attribuire tanta attuosità alla 
forma da veder questa determinata in un contenuto. Mi limiterò 
ad accennare alla dottrina classica e cosi singolarmente suggestiva 
del Vico; il quale, opponendo poesia a filosofia e movendo dalla 
famosa dignità che « gli uomini prima sentono senz'avvertire, da 
poi avvertiscono con animo perturbato e commosso, finalmente ri- 
mettono con mente pura», i poeti disse il senso e i filosofi l'intel- 
letto del genere umano; e le sentenze poetiche volle e formate con 
sensi di passioni e d'affetti, a differenza delle sentenze filosofiche, 
che si formano dalla riflessione con raziocini; onde queste più 
s'appressano al vero, quanto più s'inalzano agli universali; e quelle 
aon più certe, quanto più s'appropiano a' particolari» (i). La poesia 
dunque mira al certo, che è il particolare; la filosofia al vero, che 
è l'universale. Differenza di contenuto, sulla quale il Vico toma 
sempre ad insistere; ma che gli si converte sempre in una differenza 
di forma. Da una parte, senso e animo perturbato e commosso, o 
corpulenta fantasia; dall'altra, intelletto, mente pura, riflessione e 
raziocinio. Vero è che per lo stesso Vico la distinzione non è cosi 
netta che la poesia non sia punto filosofìa, o che la filosofia non 
sia punto poesia. Il certo ha la sua verità; e più che un partico- 
lare, finisce esso stesso con l'essere un universale: l'universale fan- 
tastico. E il vero ha pure la sua certezza: poiché «la mente umana 
non intende cosa della quale non abbia avuto alcun motivo ds' 
sensi» e il suo intelligere infatti è «raccogliere da cosa che sente 
cosa che non cade sotto de' sensi » (2). Ofbene, quello che il Vico 
dice senso, non è semplice posizione immediata: si tratta, per lui, di 
avvertire ciò che si sente: si tratta cioè di coscienza, più che di 
senso; di quella stessa coscienza, in cui pur consiste la ragione 
intelletto o riflessione. La differenza, pel Vico, sta in ciò. che una 
volta oggetto della coscienza è cosa sensibile, e im'altra volta è 



(i) 5. A^. ed. Nicolini, pp. 140, 197. 
(2) P. 197. 
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cosa che non cade sotto i sensi, né può cadere. Il sensìbile poi, per 
Vico, è corpo, ossia ciò che occupa o si rappresenta nello spazio, 
in quanto particolare, concreto, che tocca l'individuo nella sua con- 
cretezza particolare, e commuove perciò l'animo a passione. La \ 
mente è pura nel linguaggio platoneggiante del Vico perchè libera 
dalla passione; il senso è essenzialmente commozione, sentimentq; 
il quale si desta in relazione al corpo, perchè il corpo è immediato - 
contenuto della coscienza, e ciò che tocca immediatamente l'animo. 
Perciò Ut poesia è forma primitiva dello spirito; e perciò Vico ri- 
pete che € in ogni facoltà uomini i quali non vi hanno* la natura, 
vi rieflcono con ostinato studio dell'arte; ma in poesia è affatto 
niegato di riuscire con l'arte chiunque non v'ha la natura» (i). Que- 
sta < natura > è l' individualità immediata dello spirito, che, via via che 
si sviluppa, spiega la ragione e si sveste di tutte le sue forme par» 
ticolari per comunicare cogli altri, accomunandosi e universalizzan- 
dosi per mezzo del pensiero, che può veramente dirsi la funzione 
univeiwlizzatrice dello spirito. La natura, dunque, o senso o fantasia, 
non è altro per Vico — abbia egli o non abbia precisa coscienza 
del concetto a cui mira — lo spirito nella sua immediatezza. E 
bello è il particolare con le sue forme sensibili e parlanti alla fan- 
tasia nop perchè è particolare, logicamente opposto all'universale, ma 
perchè esso commuove il soggetto, e l'universale no. L'universale, 
secondo Vico, è l'oggetto del pensiero che s'è quasi immedesimato 
con l'oggetto, e s'è spogliato dalla corpulenza dell'individualità 
particolare nel regno puro della verità. Ma perchè l'oggetto parti- 
colare commoverebbe il soggetto, a differenza dell'universale? La 
ragione è evidente: la mente è pura in quanto il soggetto s'imme- 
desima con l'oggetto, ossia la passione svapora e svanisce nel pen- 
siero obbiettivo. Inversamente, il senso è commosso in quanto l'og- 
getto s'immedesima col soggetto; ossia, come dicevamo dianzi, in 
quanto il soggetto non esce ancora da sé, e non ha dinanzi a sé 
altro che se stesso. Questa è la < natura » che fa poeta il poeta: quella 
natura da cui l'umanità si viene infatti progressivamente alienando 
mediante il pensiero: non già semplice stato infantile dell'uomo 
particolare o dell'umanità, ma, propriamente, momento eterno del 
ritmo spirituale: quel momento iniziale da cui lo spirito muove per 
realizzare la pròpria essenza. 

Benedetto Croce ha detto che l'arte è intuizione, non è giudizio. 
Quindi ha cominciato ad avvertire che materia dell'arte è il parti- 
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colare, non è l'universale. Poi, approfondendo il suo concetto del 
carattere intuitivo dell'arte, ha notato che. questo particolare, ma- 
teria propria dell'arte, non è un oggetto, ma la situazione del 
soggetto» il suo sentimento, ossia l'atteggiamento spirituale suo» 
come dato immediato di conoscenza. Concetto esattissimo, che ha 
portato una grande chiarezza e fecondità di vedute negli studi di 
estetica e .di critica d'arte. Ma io osservo che la base di questo 
concetto è sempre la soggettività della forma artistica dello spirito. 
Il quale veramente si spiega nel pensiero giudicando. E chi dice 
giudizio, dice sintesi di soggetto e predicato: soggetto che è par- 
ticolare, e predicato che è universale; sicché ogni pensiero è univer- 
salizzazione d'un soggetto particolare. Il quale nella sua immediata 
particolarità non si pensa, ma s'intuisce; si vede, ma non si può 
dire che sia : si sente, perciò, ma senza possibilità di riflettervi su ! 
É natura» se per natura si intende la realtà immediata, che perciò 
non è pensiero: natura, in questo caso» non estraspiri tuale, ma 
natura dello stesso spirito. Poeta nascitur; ma nasdiur poeta. Dunque 
particolare, semplice immagine: soggetto di giudizio, non predicato. 
Ma che è il soggetto d'un giudizio senza il predicato ? Senso, dice 
Vico, e diranno Kant e Rosmini; cioè sensazione : non un oggetto, 
ma la stessa soggettività del soggetto» la quale non ancora si riflette 
su se medesima, e non si possiede, non si pensa. Ma intanto è 
pensiero perchè questa è la contraddizione viva dell'arte; com'è la 
viva contraddizione del soggetto d'ogni giudizio: un che d' impensa* 
bile che si pensa. Qui è il significato profondo della sintesi a priori io 
cui il pensiero consiste. La quale ha bisogno d'un soggetto che sia il 
contrario del predicato: cioè la stessa impensabilità; ma nell'atto 
che ne ha bisogno e l'afterra, ne nega l' impensabilità» e lo pensa 
immedesimandolo col predicato a cui lo ragguaglia. £ cosi l'arte, la 
quale ha sempre qualche cosa d'ineffabile da dire: non so che divino, 
che si fa estro e furore poetico, indomabile, inafferrabile al pensiero: 
natura insomma. La quale tuttavia non si realizza se non palesan- 
dosi al pensiero» e pensandosi: poiché il poeta che canta ascolta 
commosso il suo canto, e nell'udire la propria voce la giudica. 
L'arte esiste nella critica, come la natura, sempre, nel pensiero. 
Può mancare all'artista l'altrui critica, ma non può mancargli \^ 
propria, quasi ombra al corpo della sua arte: ombra che non ab- 
bandona, non può abbandonare un solo istante il suo corpo, quan- 
tunque non debba e non possa sostituirvisi. Spontaneità» ingenuità 
e simili caratteri son propri dell'arte senza escludere, anzi accom- 
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pagnandosi necessariamente con la disciplina e la scorta consapevo- 
lezza della critica in cui l'arte come natura spirituale attinge il prò* 
prio valore e la propria libertà. E il segreto dell'arte sta, appunto 
in questa unità di cose che alla superficie appariscono dissociabiles, 
e formano nel fondo l'unità indivisibile della sintesi spirituale. Il 
bimbo dice cose mirabili, senza saperlo; ma mirabili all'adulto che 
l'ascolta, e da cui egli non saprebbe staccarsi. 

Per conchiudere, l'arte è il soggetto dól giudizio; n^a il soggetto 
del giudizio è, come la logica moderna vien mettendo in luce, il 
soggetto stesso del conoscere. Non è questo il momento di chiarire 
questo rapporto d'identità tra il soggetto di quello che io dico 
logo astratto, col soggetto del logo concreto (i). Basti avvertire che 
il soggetto d'un giudizio è distinguibile dal soggetto che enuncia 
il giudizio appunto perchè quel soggetto non è mai un puro sog- 
getto: non è sensazione, ma una sensazione già pensata (partico- 
lare universalizzato). Il soggetto che non è altro che soggetto non 
è pensiero, ma il soggetto del pensiero: cioè, l'uomo che mediante il 
pensiero si alienerà da sé per tornare quindi a sé: l'uomo nel mo- 
mento iniziale dell'atto onde realizza la propria spirituale umanità. 

Dunque, anche per questo verso la verità a cui ha l'occhio 
l'estetica è quella su cui abbiamo proturato di fermar l'attenzione): 
momento estetico è nello spirito il momento della pura soggettività, 
quello che conferisce ad ogni vera opera d'arte il suo carattere essen- 
ziale di liricità. 

III. 

Ho parlato di senso e di coscienza, di giudizio e di conoscere ma 
non per distinguere ed opporre teoria e pratica, e l'arte rinchiudere 
dentro la sfera della semplice teoria. Sottratta la pratica ad ogni 
mitologica rappresentazione naturalistica, per cui il fare dell'uomo si 
• spiegherebbe nella natura, e intesa la praticità dello spirito, come 
si deve, quale produzione che lo spirito fa di se stesso come realtà 
che è valore, la distinzione di' pratica e teoria non può più avere 
altro significato che empirico. Tra gli oggetti dell'esperienza ci sarà 
sempre un'azione dell'uomo che non è una idea semplice; e ci sa- 
ranno idee rimaste idee e non tradotte in azioni. Ma la filosofia 



(i) Il soggetto dei giudizio giudicato col soggetto del giudizio' giudicante o attività 
di giudicare. 
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non vuol essere scienza degli oggetti dell'esperienza, si scienza 
della pura esperienza, e cioè del pensiero che costruisce nell'espe- 
rienza i suoi oggetti; e solo in questo senso essa sarà pure scienza 
delle cose. La filosofia dunque non guardando alle cose, ma all'at- 
tività spirituale, non ha luogo qui a distinguere ; e l'arte, rigorosa- 
mente intesa, la cercherà si in quella parte deiresperìenza dove la 
psicologia e la vecchia filosofìa vedevano pura teoria, e si in quel- 
l'altra parte dove a quelle pareva che intervenisse pure l'azione. 
Artisti si è scrivendo, dipingendo o ordendo le fila di una impresa 
atta a raggiungere uno scopo. Un artista esprimerà se stesso in un 
sonetto, un altro in un poema, un terzo in una guerra o in una 
rivoluzione: tutti converranno nel realizzare una forma spirituale 
d'individualità, nel dare energico rilievo a un momento soggettivo 
nella vita reale dello spirito. La pratica, T individualità dell'iiomo, 
che della pratica è principio insieme ed effetto, non è un antece- 
dente dell'arte : è nell'arte stessa. Quel tale contenuto che è proprio 
dell'arte, è generato dalla stessa arte. Dante scrivendo la Commedia 
sente di attuare il suo dovere di uomo e di italiano. 



IV. 

Superfluo forse avvertire che, empiricamente considerando, l'arte 
cosi intesa non esiste né può esistere, quasi realtà spirituale, che 
sia arte pura e nulla più. Non può esistere, perchè se il soggetto 
è il momento iniziale del ritmo spirituale, questo momento è mo- 
mento del ritmo, in cui soltanto è reale. Chi comincia, comincia io 
quanto continua: cominciare è continuare; un punto iniziale, che 
non sìa se non un pulito solo, non c'è se non per analisi ideale. 
L'arte che esiste, e riempie di sé la storia e il cuore degli uomi- 
ni, è sempre arte e altro: un tutto dunque, che è più che arte, 
ma vale come arte perché l'elemento estetico vi prevale tanto da 
risolvere in sé e assorbire il resto rispetto all'analisi ideale con cui, 
astraendo da ogni altro elemento, noi formuliamo un giudizio este* 
tico. C'è una verità obbiettiva e c'è il tono con cui essa è enunciata: 
un tono, che non è l'espressione della verità, ma della persona. E 
noi guardiamo al tono, e prescindiamo dalla verità; o meglio non 
ne prescindiamo, perché quel tono rimane innanzi a noi come il 
tono di quella verità: ma rimane tuttavia come soltanto tono. 

In questa pura soggettività dell'arte non è detto, adunque, che 
lo spirito debba chiudersi in un'astratta e vuota posizione di sog- 
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getto senza nessuna sorta di oggetto. L'arte ha un suo mondo, che 
— lo vedremo meglio più innanzi — è, come ogni mondo, infinito : 
può essere l'incanto di quei fioretti che imbiancati dil sole si driz- 
zano tutti aperti sullo stelo, può essere il brivido di pietà per 
la tragedia dei due cognati, può essere la gloria di Colui che tutto 
muove. In ogni caso, la materia» breve o vasta che paia (in verità, 
breve sempre a chi la consideri dal di fuori, vasta tanto da non 
poterne segnare i confini a chi vi sia dentro), è arte se improntata 
da un suggello, che è l'anima commossa dell'artista che quella 
materia accoglie in sé e scioglie nel liquido suo sentimento. In 
ogni* caso, l'artista deve per esser tale ritrarre il pensiero da 
quanto è estraneo dal suo soggetto, e tenterebbe di distramelo; 
deve in quel soggetto, che è il suo stesso soggetto, > lui stesso, 
trovare il suo mondo, ossia l'appagamento infinito della sua infinita 
nattkra. Questo è il suo segreto; Qui è la radice di quella vita che 
deve circolare nella sua opera: che in quest'opera sia tutto il suo 
animo; com'è possibile soltanto se unico sia il centro di vita della 
sua opera, e coincida con ciò che solo è vivo davvero per ogni 
uomo: la sua anima stessa. 



All'arte dunque non fa difetto la concretezza della vita e del 
reale, in cui l'uomo vive ed è reale. Ma nell'arte la vita e la realtà 
è lo stile, l'uomo. Non c'è differenza assegnabile tra l'artista e il 
filosofo se si guardi astrattamente al contenuto del loro spirito; 
ma la differenza nasce dal diverso rapporto di questo contenuto 
con lo spirito dell'uno e dell'altro. Onde quel che dice l'artista è 
vero (è bello, ha valore) se è vero per l'artista: e non c'è misura 
obbiettiva della verità sua, e il falso del filosofo può essere il bello 
dell'artista se egli lo senta; laddove alla verità del filosofo si richie- 
de certa oggettività, che non è misura estrasoggettiva, come fs^n- 
tasticava l'antica filosofia, ma storicità. 

Si ponga mente infatti al carattere astorico dell'arte, che è il 
più evidente segno di quella-soggettività, che le abbiamo in proprio 
attribuito. La storia occorre alla critica per l'interpretazione dell'arte, 
ma non le serve punto pel vero e proprio giudizio in cui la critica 
consiste. Occorre una diversa preparazione filologica per mettersi 
in condizione di capire il canto di Omero o quello di Virgilio o 
quello di Leopardi ; ma ottenuta che sia tale preparazione, quando^ 
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<8i tratta propriamente di ascoltare la voce del poeta, in quanto 
tale, ossia in quanto espressione d'una commozione a cui sia già 
disposta ed aperta l'anima nostra, poeti storicamente cosi distinti e 
cosi diversi tra loro (raffinato dalla cultura) ci parlano uno stesso 
linguaggio. Né Leopardi sovrasta agli altri grandi più antichi perchè 
-egli è più vicino a noi, ed accoglie nel proprio spirito una umanità 
certamente più adulta, e però più alta. Cresce la cultura, ma non 
cresce con essa la poesia: « artista» suona anzi, talvolta, come Top- 
posto di € poeta > ; poiché fioeia nascitur, e dove più ingenua e spon- 
tanea è l'espressione delFanimo, ivi più vigorosa pare e può pare- 
re la -poesia. 

In arte (è un teorema ormai inconcusso nella estetica moderna) 
non c'è progresso, non' c'è storia. Le opere d'arte non formano una 
linea continua di svolgimento, in cui il posto di ciascun punto sia 
determinato dal posto degli altri. Ogni opera d'arte è un tutto a sé, 
un mondo. Se ci proviamo a raccostare, riunendole in un solo pen- 
siero, le maggiori opere d'arte, — questi mondi, uno per uno infiniti, 
•che vagamente la fantasia vede grandeggiare nel cielo della storia 
'Universale, — ci accorgeremo che esse possono stare insieme e fare 
un sistema se le connettiamo con legamenti storici estranei alla loro 
essenza artistica; ma se per poco penetriamo in una di esse, e comin- 
ciamo ad assaporarne il gusto e quasi a lasciarci attrarre nella sua 
orbita divina di luce e di bellezza, dal nostro sguardo si dileguano 
tosto tutte le altre. Per intendere la filosofia di Cartesio io devo 
tener presente la Scolastica; ma se mi provo a tener presente 
V Orlando innamorato nell'atto che leggo il Furioso, non posso che 
rimanere all'estrinseco del poema ariostesco, e il più divino s'invola. 

Orbene, l'oggettività del contenuto della umana coscienza, ossia 
l'oggettività del pensiero, non ha altro carattere che questa sua 
organizzazione storica; e il più evidente contrassegno della sogget- 
tività dell'arte consiste appunto in questa sua impossibilità d'inqua- 
drarsi in una cornice storica. E se la storia con la sua obbiettività 
ricollega ed unisce tutta la vita spirituale in un sistema, l'arte, per 
sua natura, è la celebrazione della molteplicità, della particolarità 
o, se si vuole, dell' individualità della stessa vita spirituale. Giacché 
se^è evidente che lo spirito ci unifica, non è meno evidente che 
tutte le determinazioni e difierenziazioni, tutte le divergenze e i con- 
trasti, e insomma tutte le lotte non sono se non, anch'esse, attesta- 
zioni di vigore spirituale; e dov'è identità e morta immobilità, che 
possa parere pace e accordo di animi, ivi non è vita spirituale. 
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VI. 

Ma se questa è la funzione dell'arte, funzione affatto opposta 
è quella della religione; il cui concetto non vorrò qui sottoporre a 
lunga analisi, ritenendo universalmente riconosciuto questo carat- 
tere come proprio dello spirito religioso: il riferimento del pensiero 
a un oggetto non trascendente, ma dal pensiero stesso considerato 
come assolutamente trascendente il pensiero stesso. Non trascendente, 
perchè è ovvio che gli altari innanzi ai quali l'uomo si prostra, 
sono pure gli altari che egli ha innalzati. Non c'è Dio, per sublime 
e sopraceleste che ci si sforzi di concepirlo, il quale non abbia 
bisogno, per poter stare cosi in alto, innanzi e aj di sopra dell'uomo, 
non abbia bisogno, dico, della stessa coscienza religiosa dell'uomo 
capace di elevarlo e collocarlo lassù. Ma la trascendenza del divino 
è la trascendenza assoluta dell'oggetto al soggetto — la loro asso- 
luta opposizione ed esclusione reciproca — dentro la sintesi dell'atto 
spirituale, che è unità di soggetto ed oggetto. 

Tenendo presente con la massima cura questa avvertenza, si 
può dire che la religione>sia l'antitesi dell'arte, in quanto è afferma- 
zione dell'oggetto come tale: un affisarsi nella realtà veduta come 
estranea all'attività del soggetto, e però tale da limitare, e quindi 
annullare questa attività (i). L'oggetto, in quanto tale, e però assolu- 
tamente opposto al soggetto, non può apparire derivante dal sog- 
getto, anzi come da esso presupposto. Esso è quando il soggetto 
non è; e se esso non fosse già, il soggetto non potrebbe sorgere. 
L'essere di questo trova in quello la sua condizione; e Qon può 
essere perciò se non quello che gli è consentito di essere da questa 
sua condizione. U^ondo suo non è quello che il soggetto può 
crearsi, ma quello che è determinato dall'oggetto, innanzi al quale 
perciò si spunta e si fiacca ogni sua attività. Nella posizione schiet- 
tamente religiosa l'uomo non solo è privo d'un principio suo e auto- 
nomo dell'agire (dell'agire umano, produttivo del bene) e riesce al 
fatalismo; ma è privo altresì d'ogni principio suo di conoscenza, 
e riesce all'agnosticismo. É annullato nell'essenza stessa della sua 
libera attività, perchè .chi dice libera attività, dice creatività; e 
nella religione l'uomo non è creatore, ma ^ al cospetto del Creatore, 



(i) Questa proposizione avrebbe forse bisogno d'una nota ad usum Dilphini, Ma 
queste pagine non sono scritti per i delfini ! 
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che con la sua sola presenza gli riempie Tanimo di un senso arcano 
della nullità del suo proprio essere e dell' infinità di questo Essere 
supremo in cui egli si specchia. 

A schiarimento di questo concetto della posizione mistica dello 
spirito che annega il soggetto nell'oggetto giova rammentare l'ana- 
logia tra la religione e quella filosofia che si dice naturalismo. 
Spinoza, il più glande, il più coerente rappresentante di questa 
filosofia, è, come tutti sanno, uno degli spiriti mistici più altamente 
dotati: la sua filosofia è tutta compenetrata di un profondo senti- 
mento religioso. Perchè? La ragione non è nel suo temperamento ; 
e già il temperamento non è mai altro che una metafora dove si 
tratti di intendere un pensatore. La ragione è nella sua filosofia, 
la cui realtà è* natura: una realtà» in cui non c'è posto per altra 
libertà che per quella dell'apice della vita spirituale : l'amore Intel- 
lettuajle di Pio, nel quale non propriamente l'uomo ama Dio, ma 
Dio, egli, ama se stesso. Al posto della costanza spinoziana po- 
nete pure la materia del fisico. Tutto ciò che di meglio l'uomo 
potrà fare, sarà sempre ciò che farà in lui la stessa eterna materia. 

VIL 

Arte, dunque, e religione si presentano come un autaut : o sog- 
getto, che è esso infinito, l'universo; o oggetto, che è infinito, il 
Tutto. Un infinito esclude l'altro. Il poeta trova, il suo mondo nel 
proprio petto ; il santo sente il vuoto dentro, e volge gli occhi al 
cielo lontano. Per questa opposizione 'l'arte ha del satanico o del 
pronteico, e controagisce con azione immanente e insopprimibile, 
dentro allp spirito, alle tendenze dissolvitrici ed estenuanti del mi- 
sticismo; come, d'altra parte, la religiosità tempera e correg-ge e 
disciplina l'individualità eslege ed egocentrica dillo spirito estetico. 

La conciliazione delle due forze antagonistiche operanti nel 
mondo dello spirito è operata dalla filosofia non come scienza spe- 
cifica e storicamente differenziata -r che è quella tale scienza per 
cui i filosofi formano non più che una classe degli uomini — ma 
come quella funzione piena e varamente concreta e reale dello spi- 
rito, onde ogni ijiomo k uomo, e non può né poetare né adorare mai 
4enza pensare; e non può né anche agire se non realizzando 
pensieri. 

Ma questa conciliazione non sarebbe possibile se l'opposizione 
tra arte e religione fosse tale da escludere ogni relazione tra i 
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due termini. E già come concepire due termini, che siano due, è 
però in qualche modo coesistano nel pensiero, restando aflFatto irre- 
iativi? 

U principio della conciliazione sta nella religiosità dell'arte 
e nella esteticità della religione. E la stessa analisi che abbiamo 
fatta del concetto dell'arte, ci aiuta a scoprirvi dentro questo suo 
-contrario, che è la negazioQe o il superamento della soggettività 
estetica. 

Noi cominciammo a indicare il carattere primitivo dell'arte, e 
come essa perciò domini nell'infanzia dell'uomo e dell'umanità. 
Ricorderemo anche qui Vico, che scruta sempre con intuito profondo 
•quelle modifìcazicni della umana mente, in cui cerca le spiegazioni 
del mondo delle nazioni. La sapienza poetica, egli dice nel suo lin- 
guaggio, €che fu la prima sapienza della gentilità, dovette inco- 
minciare da una metafìsica, non ragionata ed astratta, qual, è questa 
or degli addottrinati, ma sentita ed immaginata quale dovett'essere 
di tai primi uomini, siccome quelli ch'erano di niuno raziocinio e 
tutti robusti sensi e vigorosissime fantasie . . . Questa fu la loro 
propria poesia, la quale in essi fu una iacultà loro connaturale 
^perch'erano di tali sensi e di si fatte fantasie naturalmente forniti), 
nata da ignoranza di cagioni, la quale fu loro madre di maravigli'a 
di tutte le cose, che quelli, ignorante di tutte le cose, fortemente 
ammiravano , . . Tal poesia incominciò in essi divina, perchè nello 
stesso tempo ch'essi immaginavano le cagioni delle cose che senti- 
vano ed ammiravano essere dèi; . . . nello stesso tempo, diciamo, 
alte cose ammirate davano l'essere dì sostanze della propria lor 
idea; ch'è appunto la natura de' fanciulli, che . . . osserviamo pren- 
dere tra mani cose inanimate e trastullarsi, e favellarvi come 
f usser, quelle, persone vive » (i). I primi poeti perciò sono pel Vico 
poeti teologi. £ se nei pritei poeti è manifesta l'essenza della stes- 
sa poesia, non soltanto i primi, ma tutti i poeti, in quanto poeti, sono 
teologi. Che è pure il concetto classico del poeta-vate, la cui arte 
non è propriamente, al dire di Platone, né téxvrj né faciori^'n, ma 
una OeCa |io(ea» ^^ *ato divino, una divina virtù (deCa 56va|ii5) (2). 
Giacché il poeta è profeta, invasato e posseduto dal Nume, e par- 
lante per inspirazione. Ricordate Socrate nel dialogo col rapsodo 
omerico ? € Quando reciti bene ì canti e hai commosso gli spettatori 
molto fortemente; o, per modo d'esempio, cantando di Ulisse, che. 



(i) s, M*, p. 31-5. 

(3) Ione, 536 C, 533 D. 
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saltando subitamente il limite di cosa» apparisce ai Proci, le frecce 
di sua faretra pittandosi davanti ai piedi; o Achille cacciahte Et< 
tóre, o alcuno doloroso e lamentabile caso di Andromaca o di Ecuba 
o di Priamo; sei tu allora in te? e, a quelle cose che narri, credi 
tu che attenda la infuriata tua anima, o ch'elle avvengano in Itaca» 
o in Troia, o in qualunque altra contrada?» E il rapsodo gli con- 
fessa: € Oh com'ella è chiara cotesta prova che tu mi arrechi. Io non 
ti tengo nascosto che a me gli occhi quando io recito alcuno mise- 
rabile caso si empiono di lagrime ; e quando avvenimenti paurosi, i 
capelli si rizzano dallo spavento e il cuor batte forte » . La poesia, dice 
Socrate, è come il magnete. « Come cotesta pietra non solamente 
tragge a sé anella di ferro, n^a entro alle anella medesime manda la 
virtù sua, tanto ch'elle possono quello operare che la sopraddetta 
pietra, cioè trarre altre anella; sicché vedesi alcuna volta lunga 
fila di anella l'uno pendere dall'altro e tutti dalla virtù della pietra; 
simigliantemente la Musa inspira gli animi e infiamma, e gì' infiam- 
mati poi infiammando altri molti, si una catena componesi per 
cotale modo. E per fermo tutti quanti i buoni poeti epici, non per 
magisterio di arte fanno tutti questi poemi belli, ma si perché pieni 
di Dio : e cosi ancora i buoni poeti melici. E come quelli che cori- 
banteggiano, forsennati, ballano; cosi i poeti melici son fuori del 
sentimento quando fanno di queste odi belle, e, occupati di Dio, 
immantinente ch'eglino sono rapiti nell'armonia e nel ritmo, bac- 
cheggiano. E come le baccanti attingono dai fiumi miele e latte 
mentre ch'elle sono in furia, savie no; cosi simigliantemente avviene 
entro l'anima dei poeti melici, come dicono essi medesimi. Impe- 
rocché' dicono ch'eglino da melliflue fonti d'alcuni cotali giardini 
e boschetti delle Muse attingendo questi canti, ce li recano a noi, 
come le api; volando come le api. E dicono vero, però che il poeta 
é cosa leggiera, alata, sacra; e a niente egli é buono, se innanzi 
non é inspirato da Dio e non è in furore e non è la mente pelle- 
grina da lui; imperocché insino a tanto che ha alcuno le potenze 
sue, non può poetare e vaticinare». 

Il divino magnete forma l'indefinita catena dei cuori in cui si 
propaga la poesia del poeta, eli Dio trae per tutte queste anella 
l'anima degli uomini dove più gli è a grado, facendo si che l'uno 
penda e virtù riceva dall'altro : e non altrimenti che da quella pie- 
tra, si calasi giù dall'Iddio assai lunga tratta di gente; e cantori 
di coro e maestri e sottomaestri di coro di lato stan sospesi ad 
anella dalle mani della Musa spenzolanti; e i poeti a lor volta qual 
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sospeso è a una Musa, quale ad un'altra ... E cosi ancoiTa pen- 
dono simigliantemente da queste prime anella, cioè dai poeti, e 
rinfiammato è chi da uno, chi da altro: alcuni da Orfeo, alcuni 
altri da Museo,' i più da Omero; uno dei quali sei tu, Ione. £ pere- 
quando alcuno canta di alcuno altro poeta, tu non hai che dire, tu 
dormi; ma non sì tosto senti tu risonare tu un canto di lui tutto 
ti risenti, e TanThia tua danza e di parlare spandi un fiume (i)>.. 
Divina poesia anche questa di Platone, in cui vibra un profondo 
sentimento religioso; ma stupenda pagina di filosofia, tutta 'piena 
di una verità che per chi abbia mai letto con animo commosso un 
poeta non ha bisogno di commento. Da questa filosofia sgorga, del 
resto, una corrente filosofica più che due volte millenaria, attra; 
verso quella speculazione nepplatonica, che è parsa talvolta sta- 
gnare o disseccarsi e sparire, mentre permeava il suolo e formava 
sotto alla superficie nuove correnti, destinate prima o poi a sboc- 
care novellamente alla luce negli aperti campi di nuove potenti 
dottrine. Lo spirito rimane innanzi a sé eterno spettacolo, eterno 
miracolo. Il poeta che ascoltò, il suo canto non può non ammirare 
se stesso divenuto estraneo a se stesso; giacché Tuomo non può. 
veramente essere innanzi a se stesso se non come altro da sé, come 
natura. E come egli piega le ginocchia innanzi alle forze ignote 
della natura, che colpiscono la sua fantasia nelle loro manifesta- 
zioni più insolite e però men famigliari e quindi più propriamente 
naturali od estranee allo spirito umano; cosi non può non vedere 
con Dante e cielo e terra uniti nell'opera della propria fantasia 
creatrice. L'arte, abbiamo osservato, è arte in funzione della critica 
la quale non può sorgere se non quando l'arte c'è: quindi la ne- 
cessità che l'arte apparisca innanzi allo spirito che la valuta come 
la natura, che dello spirito é il presupposto, come opera divina, 
come divina realtà. 

Vili. 

L'arte è natura nello spirito: cioè immediatezza. Ma la imme- 
diatezza medesima è il carattere si della natura. e si del divino in 
generale. E la trasformazione della religione in filosofia — l'eterna 
trasformazione che ha luogo sotto gli occhi di tutti, e che solo i 
ciechi possono non vedere — non è altro che mediazione di ciò> 
immediatamente si pone innanzi al pensiero come l'impensabile, l'i- 



(I) Ione, capp. VI e VII (trad. Acri), 
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gnoto, il mistero. La stessa ripugnanza del credente alla filosofia, 
che teme contamini e distrugga le sue credenze, prova l'artista 
contro la critica che s'appressa alle sue cose belle per esaminarle, 
analizzarle, definirle, pensarle. Il poeta non vi sa dire il suo se- 
greto e gli autogiudiai critici sono illusori sempre che il poeta ri- 
manga poeta. La sua arte a lui è mistero non meno che il suo 
domma al credente. E come non c'è religione ctik si possa fon- 
dare a lume di ragione e per virtù di raziocinio, non c'è poeta che 
possa apprendere dalla rettorica e in generale da una teoria, da 
una dottrina filosofica, la ricetta della bellezza. Bello, è ciò che bello 
nasce spontaneo (ripetiamolo ancora: poeia nasciiur); e santo è ciò 
che s'impone come tale per spontanea generazione spirituale. * 

Il soggetto, insomma, come ioimediato soggetto, non è vero e 
proprio soggetto: ma è tutt'uno con l'oggetto. Si confonde con 
esso. E la distinzione è possibile soltanto perchè non solo l'arte è 
arte, e la religione è religione, ma anche l'arte è religione, e vi- 
ceversa. Cioè la loro opposizione, in realtà, ha luogo unicamente in 
virtù dell'atto spirituale che le distingue unificandole. 

La conclusione è che non c'è arte che non sia religione. Non 
c'è arte, che non leghi l'animo dell'uomo al proprio mondo con 
quello stesso vincolo onde l'animo umano è avvinto al divino; non 
c'è arte, se non in apparenza, indifferente al contenuto religioso 
della umana coscienza; e un'arte areligiosa, che è come dire un'arte 
che nel suo atto non s'impadronisca di tutta la personalità dell'ar 
tista, e non lo tenga come Dio tiene l'anima del santo, è un'arte 
appunto solo apparente, un artificio, e veramente un peccato contro 
lo spirito santo. L'artista sincero, l'artista che crede nell'arte e la 
prende sul serio, è uno' spirito essenzialmente religioso. Religioso co- 
, me il filosofo, che non conosce altra realtà che sia vera realtà, realtà 
assoluta, che quella stessa del santo : la realtà totale. Religioso più 
del filosofo, perchè quella che è la sua realtà totale, non è mediata 
come la realtà del filosofo, non è pensata, non è dominata da lui, 
ma essa lo domina : voUnUm trahtt^ come un divino volere. Innanzi 
^la creatura della sua fantasia egli sì piega adorando, come a 
^na realtà, sacra. La massima soggettività è massima oggettività. 



Giovanni Gentile. 
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La dottrina bergsoniana della pura intuizione e quella blonde* 
liana dell'azione religiosa non mirano ad altro che alla concezione 
di un pensiero che non sia mera elaborazione concettuale, specchio 
di una realtà ch'esso non prodùce, e però impotente a spiegare la 
vita (che è, invece, continua produzione de sé), ma vita esso stesso 
e azione, non fuori di sé, ma in sé, quale atto spontaneo dello 
spirito creatore. 

U naturalismo (di cui il Positivismo fu l'espressione più moderna 
e divulgata) ha più volte affermato di essere uno sviluppo integra- 
tore della critica kantiana. L'affermazione non é del tutto ingiusti- 
ficata se si guarda al lato manchevole di quella critica: nel caso 
nostro, ad es., é verissimo che la forma morale di Kant l'indivi- 
duo se la trova in sé, ma anche al di sopra di sé, come una norma 
della ragione che non tiene in nessuna considerazione le ragioni 
dell'esistenza sensibile e della vita storicamente determinata. In 
questo punto pose le sue tende il naturalismo, che si chiese come 
si potesse spiegare la vita, la sua origine ed evoluzione, nella 
scala degli esseri tutti quanti. Quello che fece difetto a esso, vice- 
versa, fu ciò che formava la gloria di Elant : il senso dell'interio- 
rità spirituale. Che ha che vedere, infatti, la vita nostra, che è 
autocoscienza e attività pensante, con le forme di realtà studiate 
dalle scienze biologiche, dove la vita è un'energia fisica supposta 
dallo scienziato a base di fenomeni che non hanno nessun signifi- 
cato morale ? Quale vantaggio avrò io dalla descrizione della Vita 
degli animali, anzi delle forme tutte, sino alle più elementari della 
cellula e del suo riprodursi, per acquistare un po' di luce maggiore 
su quello che sono io agli occhi miei, sul valore della mia esistenza, 
su la direzione a cui debbo volgere il corso delle mie aspirazioni 
più profonde? Una concezione della vita intesa in un senso rigo- 
rosamente naturalistico rimetterebbe il problema allo stato non 
soltanto prekantiano, ma preanassagoreo addirittura. 

La filosofia della pura intuizione ha compiuto un'opera altamente 

<^^rnaU criHco detta filosofia italitma. IV^i 
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benefica liberando le menti dalle grossolanità del naturalismo e 
positivismo allora imperante. 

La vita è, per essa, un processo cosciente di natura qualitati- 
va^ non quantitativa, spirituale, non materiale, i cui momenti non sono 
esteriori gli uni agli altri, ma formano una continuità, onde il pas- 
sato si organizza in un presente sempre nuovo per opera di quel- 
l'attività che è atto determinante e libera creazione di se stessa. 
Soltanto per il bisogno dell'azione empiricamente intesa noi fis- 
siamo in schemi astratti, in parole e in concetti, la realtà vivente, 
dataci in una pura intuizione, in un atto unico che è alle radicv 
della dualità del nostro io e di un mondo percepito come estraneo 
a esso ; laddove basta riflettere che quel mondo altro non è che la 
serie delle nostre percezioni, di cui la memoria s*individua nel 
soggetto, per vedere la necessità di ricondurre la dottrina della 
conoscenza al punto vitale in cui questa ha la sua origine e il suo 
valore concreto. L'intelletto geometrizzante, descrittivo e classi- 
ficatorio, analitico e logico, è impotente a cogliere la vita del reale; 
esso le gira attorno e ne ritrae gli aspetti superficiali, solidificati, 
immobilizzati, illudendosi di produrre la continuità con una giustap- 
posizione d'immagini, il movimento vitale con un movimento cine- 
matografico. £ l'errore dell'evoluzionismo che crede di spiegare la 
vita ricostituendola con frammenti da cui essa è assente, l'e- 
voluzione creatrice con l'analisi dell'evoluto, dei e fatti». Se si ri- 
' pensa al processo di pensiero che portò Kant alla scoperta delle 
forme della sensibilità e delle categorie del giudizio, si comprende 
perchè il Bergson, combattendo l'intellettualismo rimasto nella filo- 
sofia kantiana, dica che lo sforzo di Fichte, di dedurre le categorìe 
dell'unità dell'Io pensante, riesce in quanto in quel pensiero (astratto) 
egli aveva già concentrato poteneialmen te la realtà che voleva de- 
durre, quella realtà che rispecchia già le forme dei procedimenti 
intellettuali. Soggettivismo e oggettivismo, da questo punto di vista, 
si equivalgono. Ma è impossibile comprendere che cosa vuol dire 
nuotare, finché si sta su la terra ferma : bisogna buttarsi in acqua 
per intenderne la realtà, perchè questa, nella sua profonda intimità. 
non è oggetto di ragionamento, ma produzione di un atto di 
volontà. Il meccanismo e il finalismo astratto, a cui sfugge questo 
atto, non possono arrivare al principio organizzatore e creatore della 
realtà. L'idea di creazione è tenebrosa finché si pensa a una cosa 
creante e a una cosa creata: bisogna persuadersi che non ci sono 
cose, ma soltanto azioni. Dio non è una cosa, né un fatto. Egli 
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è vita incessante, azione, libertà, e la creazione non ha, cosi, più 
nulla di misterioso, che noi la sperimentiamo in ogni momento in 
noi ndU'atto di libertà della nostra vita interiore. 

Questo, che % il punto più alto a cui può pervenire la filosofia 
della pura intuizione, è anche il punto di partenza e il motivo ispi- 
ratore della filosofìa delibazione religiosa (anche se storicamente ha 
preceduto l'altra nelle ultime affermazioni). Nell'intuizionismo c'è 
una mancanza visibile a prima vista: dà un concetto della vita 
essenzialmente psicologistico, da cui è assente del tutto la conA* 
derazione morale. Il preciso opposto di Kant: unalibertà senza do- 
vere, una spontaneità immediata che non è la libertà. La vita del 
noumeno, che in Klant s'immobilizza nella forma della moralità, è 
stata ricondotta a esso, come a sua sorgente inesauribile, e iden- 
tificata con quell'atto di appercezione pura (Io penso), in cui Kant 
aveva additato il centro unificatore delle categorie dell'esperienza. 
Ma, intanto, l'immanenza senza trascendenza, il concetto di reale 
senza quello d'ideale, di essere senza il dovere essere, vanificano 
la vita in un'intuizione che non è, certamente, quella del grosso- 
lano positivista, ma non esce veramente dalla sfera del naturalismo. 
La differenza tra la vita del naturalista e quella spirituale è tutta 
li, in quelle antitesi : l'attività dello spirito non^ è, soltanto : per 
essere, si deve fare, sempre; è la massima realtà, proprio perchè non 
è reale come una cosa, né ideale come un'idea (per es. platonica, che 
è una realtà già realizzata anch'essa, sebbene d'altra natura), ma 
perchè è un realizzarsi, un'autocreazione; sì che non può mai 
dire a se stessa : ecco, io sono già tutto quel che posso essere, — ma 
trascende sempre il suo essere. Appunto perchè essa non è un 
esser e, «ma un'azione. Diciamo, perciò, che lo spirito è una realtà 
morale, e in questo concetto soltanto è concepibile una coincidenza 
tra, l'attività creatrice dell'uomo e quella di Dio. Una vita che non sia 
trasparenza a se stessa, e però intelligente, non può essere la nostra. 
Ora, nell'intuizionismo, per paura dell' intelletto astratto (di quel- 
lo che si esercita su le cose), s*S fatto gettito della riflessione, e per 
conquistare alla spiritualità il mondo della Natura s'è finito con 
naturalizzare lo spirito. 

Ricondurre la trascendenza nel cerchio dell'immanenza, l'ideale 
in quello del reale^ il pensiero in quello dell'azione, la moralità 
in quello della vita, la religione in quello della filosofia — è il com- 
pito a cui intende la filosofia dell'azione religiosa, che vuol essere 
una speculazione vivente, una filosofia pratica. 
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La vita dello spirito è una continua realizzazione di se stessa, 
perchè realizzarsi, per Io spirito, è un atto di adeguazione che, 
nell'atto stesso, produce una nuova e maggiore inadeguazione con 
se stesso. Pensiero e volontà s'identificano in noi, nell'atto, ma 
l'uno è la luce illuminante il cammino che soltanto l'altra trova e 
percorre. Esso è il mediatore dell'azione : rispecchia l'azione pas- 
sata, prepara l'azione futura: vuol farsi azione esso stesso, carne 
della nostra carne, anima della nostra anima: che, soltanto nell'atto 
di realizzarlo, veniamo a coscienza del nostro valore infinito. Se 
chiamiamo volontà volente l'aspirazione che ci muove a realizzare 
nel nostro essere il valore assoluto, e volontà voluta quella che 
traduciamo in realtà effettiva, ecco che avremo colto il segreto deUa 
nostra vita più intima, e la ragione per cui l'interna inquietudine 
che ne costituisce il principio motore, anzi che condurre al pessi- 
mismo schopenhauriano, ci porta a riconoscere in noi, oltre noi, ma 
non senza di noi, il momento del divino nella nostra esistenza. Quella 
sproporzione tra noi e noi stessi che l'azione ci rivela, eppur sol- 
tanto l'azione può colmar^ è compito della filosofia illustrarla : di 
una filosofia che voglia essere scienza della vita. U^cHon di Mau* 
rice Blondel si propone, appunto, di esser tale. 

Cominciamo dairog getto, dal mondo sensibile, per dimostrare 
che in esso esiste già un principio soggettivo, inesplicabile a chi 
si pone da un punto di vista meramente logico. Quel mondo di 
sensazioni, con le sue pretese contradittorie all'essere, ci spinge a 
cercarne un fondamento, e a costruire l'edificio della scienza che 
io raccolga e giustifichi in una sintesi più profonda. Qui il diritto 
e la legittimità di tutte le scienze sperimentali e matematiche. Ma 
la sintesi scientifica è tutt'altro che un fondamento sald^ e com- 
patto per se stesso della realtà del mondo e del nostro sapere. 
Poiché scienze sperimentali e scienze matematiche, trattando l'og- 
getto come un dato, o sintetizzano a posteriori o analizzano a priori: 
o riducono all'omogeneo la eterog'eneità dell'esperienza, o, presup- 
ponendo che la realtà sia un'unità omogenea e continua, la rendono 
molteplice e discontinua. Cosi, le une aspirano a diventar analitiche 
movendosi in continue sintesi che non adeguano mai la realtà mo- 
bile e sempre nuova dell'intuizione >da cui sorgono; le altre aspi- 
rano a diventar sintetiche, pur movendosi in continue analisi che 
non esauriscono mai il concetto della realtà da cui son partite. Esse 
s'integrano nelFantitesi de' loro procedimenti, ma la sintesi rimane 
fuori di entrambe, le quali, per. se stesse, restano due tronconi im- 
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potenti ad afiEerrare la realtà : questa sfugge alla loro antinomia e 
la risolve in sé, perchè il suo principio è un centro unificatore e 
creatore. L'oggetto non si spiega senza un principio vitale e co* 
sciente, un soggetto che in esso si attua : onde upa scienza di fatti 
deve necessariamente riuscire inferiore a quel principio più pro- 
fondo. Questo è un atto creatore. L'antitesi tra idealismo e realismo 
trova la sua soluzione in quell'atto, che, solo, realizza e fa concreta 
r Idea : il pensiero puramente concettuale non arriverà mai a spie* 
gare l'esistenza del mondo, cosi come i dati dell'esperienza noi^ct 
dicono nulla della sua ragione d'essere. Il problema kantiano (come 
è possibile l'esperienza) viene, cosi, risolto, non in termini di cono- 
scenza, ma in termini di vita. 

Tanto più questo divien chiaro se dall'oggetto, che è il soggetto 
stesso, ma veduto dal di fuori, passiamo al soggetto veduto dal di 
dentro. Tutta la ricchezza della vita psicologica che l'analisi dei 
moderni ha frugata e dispiegata, organizzandola in un determinismo 
che vorrebbe arrivare al rigore di quello fisico, si può giustificare 
soltanto col presupposto di un principio attivo che crea esso stesso 
quel determinismo in cui si pone come centro organizzatore e unifi- 
catore, ma appunto per ciò lo trascende con la sua potenza infi- 
nita. La libertà, sin dalla sua forma più elementare, esiste a patto 
di tradursi in azione; d'inserirsi in un sistema di realtà (quindi» 
nel sistema della realtà tutta quanta) trasformandolo, di farsi ne- 
cessità per risorgere da questa con l'esigenza di una necessità su- 
periore. 

A un grado superiore di vita l'uomo è portato dal bisogno in- 
terno ' di dare una risposta alle domande che il mondo pone al suo 
pensiero, alle quali nessuna risposta teoretica è adeguata, ma sol- 
tanto quella pratica, che trasforma il nostro essere, da naturale, in 
realtà morale. Il motivo motore dell'azione diventa il dovere, la 
necessità di tradurre in atto una legge più profonda del nostro 
essere, la legge morale, per cui si realizza una libertà enormemente 
superiore a quella psicologica. Ed ecco perchè il dovere vuole la 
lotta e il sacrificio : la lotta contro ciò che siamo naturalmente, per 
instaurare in noi un essere più profondo : il sacrificio del nostro 
essere per diventare ciò che non siamo e a cui pure aspira l'esser 
nostro. Lo sforzo di superar noi stessi, chiamando a raccolta le 
energie dell'anima, le unifica e costituisce la personalità e il 
carattere. 

Abbiamo, tuttavia, considerata qui l'azione umana soltanto 
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neirindividuo. Ma Taaioae, neiratto stesso che è generata, si stacca 
dairindividuo, e diviene una realtà autonoma: acquista un valore 
oggettivo, universale. L'uomo non vive soltanto in un mondo nattt> 
rale, ma anche in un mondo spirituale : quando in questo cade la 
nostra azione, essa si fa centro e germoglio di una nuova vita, che 
si diffonde in cerchi sempre più ampi, dimostrando la sua potenza 
sociale, dalla famiglia alia patria, dalla patria all'umanità intera. 
Onde il suo valore vien moltiplicato nella creazione di realtà spiri- 
tuali sempre più pure e feconde di svolgimento. Si può dire die 
si fa storia: storia dello spirito umano. 

In questo processo di elevazione e superamento che la nostra 
attività vien realizzando in sé e fuori di sé per mezzo deirazione, 
è chiaro che il fine a cui tende non é nei singoli gradi del suo 
ascendere, ma in quello che dà valore ai singoli gradi, e però 
li include e trascende infinitamente : la meta a cui é rivolta l'anima 
nostra sin dal primo palpito della sua vita: l'Unico necessario: 
quell'assoluto che é ragion d'essere di tutto ciò che esiste. Chi è 
quest'Unico necessario? L'uomo l'ha sempre avuto presente, Tba 
sentito in sé sempre, e sempre ne ha discusso per intenderlo. L'es- 
sere, han risposto i filosofi antichi, il Pensiero o Logo etemo del 
mondo. Ma dir cosi non basta : anzi non é neppur giusto, se non 
si aggiunge che Egli è. prima di tutto. Vita, Atto Puro, quell'a- 
deguazione totale che il nostro spirito cerca dentro di sé con se 
stesso : Un essere che é Verità vivente. Pensare coincidente col 
Fare: Azione perfetta. Né, quindi, Essere come quello parmenideo 
che non tollera nulla accanto a sé ; né Logo, come quello neopla* 
tonico, in cui la vita individuale si deve estinguere per attingerlo. 
Ma vita del divino in noi, per cui respiriamo e viviamo noi stessi. 
Credere in Dio, infatti, non vuol dir nulla, se la fede non é motivo 
di Vita che ci realizza. Dio non é una e realtà», per noi, finché 
non lo realizziamo in noi, altro da noi, ma non senza di noi. Reli- 
gione e teologia non sono una verità da accettare in via teoretica, 
ma una vita da praticare e svolgere nella sua inei^auribile feconditi: 
onde, come noi siamo creature di Dio, eppure, in certo senso, suoi 
creatori (creature dello Spirito, siamo i creatori di lui), — così la 
pratica religiosa ci dà una vita che a nostra volta le rendiamo, 
rinnovando e sviluppando la vera Chiesa del Cristo, che é nella 
tradizione vivente e comunione dei cuori. 
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II. 

la questa concezione, quale abbiamo abbozzata staccandola dal- 
l'opera blondeliana (e trascurando il senso tedlogico (he finisce con 
l'assumere), ci pare di aver fatto un progresso quasi decisivo verso 
il concetto di una filosofia capace d'investire la vita, anzi di costi- 
tuirla. Per lo meno, il tentativo è senza paragone più fortunato di 
ogni altro precedente. Per l'intuizionismo la speculazione è lusso, 
« il pensiero o si coglie in un'immediatezza che non può dar ra- 
gione di sé (la pura Intuizione), ovvero è valutato (anzi, svalutato) 
come strumento, privo per sé di verità, per le necessità dell'azione 
esteriore : nel prirno caso, la filosofia dell'intuizione confuta il proprio 
principio; nel secondo, non si vede come sorga una necessità di 
agire esteriormente, oltre quell'atto o azione ch'é la vita stessa 
dello spirito (réian vital). Che se la dualità di soggetto e oggetto 
sorge al di là di quello che é il punto d'intersezione del pensiero 
vivente nell'intimità del reale, l'attimo fuggente in cui soggetto e 
oggetto sono un'identità, non si vede come sorga poi la distin- 
zione fuori dell'unità dell'atto: certo, non sorge da tale unità. Ed 
é possibile che la cosi detta azione esteriore non si sustanzi e faccia 
insieme sostanza dell'atto di vita interiore che pure lo fa essere? — 
Tali inconvenienti paiono eliminati dalla filosofia dell'azione reli- 
giosa che vuol eoncepire lo spirito come vita autocosciente, pen- 
siero ch'é azione, e azione ch'é pensiero, immediatezza in quanto 
unità che tuttavia vien dialettizzata in una dualità promotrice del 
suo svolgimento, e vita interiore che si espande fuori di se non 
per uscir di sé, ma per tornare sempre più arricchita a sé stessa. 
Essa, infatti, a ogni grado del suo svolgimento può dire di aver 
creato, più che conquistato, un nuovo mondo, e, più ancora, di aver 
conquistato e creato un nuovo e più alto grado di vita in se stessa. 

Che cosa, dunque, c*impedisce ancora di riconoscere in questa 
concezione quella filosofia della vita che noi cerchiamo, e che l'Au- 
tore, anche lui, si proponeva di conseguire? Il titolo che noi le 
abbiamo dato, di filosofìa dell'azione religiosa, dice tutto. Vediamo 
di spiegarci. — E innanzi tutto, non crediamo di dover cominciare 
dalla facile accusa di sconfinare nella trascendenza, perché, anche 
per noi, un'immanenza senza trascendenza non può condurre che 
a un naturalismo. Vero é che c'è immanenza e immanenza, trascen- 
denza e trascendenza: c'è l'immanenza di B. Telesio che si prò- 
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pone d'indagare la Natura iuxia propria, principia, e di Spinoza che 
tutto il reale riduce all'unica sostanza di cui l'essenza coincida con 
l'esistenza ; e c'è l'immanenza dello spirito a se stesso che trova in 
sé le ragioni della propria esistenza e dell'oggetto suo: in rispetto 
a questa e a^a filosofia, l'altra è, in realtà» non un'immanenza, ma 
una trascendenza. E c'è la trascendenza platonica o neoplatonica, 
che alla realtà dell'oggetto e del soggetto sovrordina un altro prin- 
cipio, l'ideale o il divino; e c'è la trascendenza di quel principio 
che il soggetto sorprende nel .ritmo del proprio essere. Per cui 
l'obiezione che qualcuno formulasse cosi: la filosofia dell'azione si 
propone l'assunto còntradittorio di dimostrare il diritto della trascen- 
denza col metodo stesso de' suoi avversari che le oppongono tutto 
il movimento del pensiero moderno visibilmente diretto alla di- 
mostrazione della necessità, per ogni scienza, di un punto di visu 
immanentistico, ma non s'accorge che in tal modo la filosofia dell'azio- 
ne religiosa vince la battaglia e perde la guerra, perchè la trascen- 
denza, una volta dimostrata, non è più trascendente : — l'obiezione, 
dico, non pare esauriente in questo caso, in cui la trascendenza è 
presentata come immanente alla realtà del soggetto, il quale vive 
proprio perchè una dualità risolubile, eppur ineliminabile nel proprio 
essere lo spinge continuamente a creare in sé una nuova vita, in 
cui l'antitesi si componga per dar luogo a un'altra più profonda. 
Il punto fondamentale, invece, dev'essere quello che riguarda 
il concetto dell'azione, il quale non può esser inteso se non come 
la realtà stessa del suo principio interiore. Ora, che il processo 
graduale, portante la nostra volontà dal mondo sensibile a Dio, 
dal dinamismo variabile de' nostri stati psichici all'armonia contra- 
stata della vita morale, e da questa allo sforzo di realizzare in noi 
un'attività pura come quella di Dio, in cui pensare significa fare; 
che un tal processo non debba rappresentare una storia fenome- 
nologica dello spirito, similmente che nella filosofia hegeliana, 
pare evidente, se si bada a quell'atto, a intender il quale vien espo- 
sta, a traverso quel processo, la critica di tutte le filosofie che l'hanno 
misconosciuto. La vita — chi può dubitarne? — è atto, atto in 
atto, o atto puro che dir si voglia. Aristotele già ne pose il primo 
concetto, e la filosofia moderna lo ha fatto proprio per concepire 
la vita del soggetto. Esso non è atto di una natura o sostanza che 
gli stia a sostrato, ma è questo sostrato. Non esce da precedente 
potenza, ma esso è questa potenza, e però nessun'armonia presta- 
bilita lo determina, ma esso determina questa armonia. Nell'atto è 
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tutto, non soltanto una sua parte (se parti potesse avere), o sol- 
tanto un grado della sua realtà (che lascerebbe fuori altri irradi). 
Affermare la realtà di un oggetto, sia pure il più insignificante 
del mondo sensibile, è affermare la realtà deiruniverso tutto quanto, 
e quella di Dio nello stesso tempo : come sarebbe reale un anello 
della catena, se non fosse reale la catena tutta intera? Il mondo 
del bimbo o quello dell'ignorante non è in nulla diverso, quanto 
a totalità, da quello dell'adulto e del dotto. D'altra parte, realizzare 
una nostra aspirazione, un desiderio, sia pure il più insigni^cante, 
equivale a realizzarci in una concezione e valutazione della vita 
anche da un punto di vista morale»e religioso. Ogni fenomenologia, 
dell'oggetto o del soggetto, non può a meno di naturalizzare lo 
spirito, fuori della sua realtà vivente. Oggetto sensibile e intelli- 
gibile (e anche, sovraintelligibile), fenomeno e noumeno, esperienza 
e sua ragione, reale e ideale, e quante altre distinzioni che, co- 
munque, si presentino realizzate, sia pure come forpie o g^di di 
un'unica realtà, la realtà del mondo o di Dio (Natura sive Deus)^ 
snaturano la realtà dell'oggetto quale nell'atto è presente allo spi-^ 
rito. Qui si è disposti a dar ragione (sebbene da un altro aspetto)^ 
alla tesi dell'intuizione pura. Lo stesso si deve dire di ogni dottrina 
che spezzi l'unità viva dello spirito, non solo in un complesso dii 
facoltà e funzioni,, ma anche in un sistema difforme o gradi» quando 
le forme siano intese come forme formate, e i gradi come momentr 
gerarchicamente ordinati in una scala che lo spirito può salire o 
discendere, sia pure che, rimanendo esso tutto intero, debba posare 
i piedi realmente su un solo grado, ma idealmente in tutti : poiché, 
anche nell'ultimo caso, se quell'idealità degli altri gradi non si 
realizza con quel primo, l'atto dello spirito sarà idealmente totale, 
non realmente : in nessun atto avverrà mai ch'egli viva interamente 
la sua vita. 

Blondel ha ragione : in ogni atto noi realizziamo tutta la realtà 
del mondo e di Dio, U met^sica e la morale, la nostra religione 
e la nostra filosofia. La vita è una filosofia in azione, phe pone e 
risolve in un atto unico tutti i problemi della realtà dell|oggetto 
e del soggetto, della vita individuale e sociale, del valore e della 
destinazione dell'uomo. Questa è la scoperta, la conquista vera e 
feconda della filosofia dell'azione religiosa, integrazione e svolgi- 
mento della ancor immatura intuizione bergsoniana, alla quale è 
quindi di gran lunga superiore. Eppure, almeno per un rispetto», 
essa è ancor tributaria a questa, onde finisce col rimaner prigio- 
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oliera dell'intuirione atessa di cui rappresenta ttn superamento. 
Perci^è ? Perchè, liberato Tatto da tutta la eritioa negativa compiuta 
nell'espoAizione del processo fenomenologffco, che non arriva ad ap- 
pagarne l'esigenza, l'atto stesso, quella volontà volente, a cui la 
volontà voluta è sempre inadeguata, a guardarlo bene, è anoora 
Vélan vitai^ Tinesauribile vita dell'evoluzione creatrice, con in pia la 
consapevole aspirazione all'infinito. 

Cbe se, d'altronde, il dianzi accennato processo o svolgimento 
•dell'azione st volesse intendere come una storia o sviluppo ideale 
dell'atto, di cui la realtà è poi nell'atto stesso in cui quella storia 
si realizza, allora due difficoltarsi fanno innanzi. L'una è clie la 
religiosità dell'azione, se trova nella tradizione vivente di una Chiesa 
un'espressione più particolarmente determinata, deve tuttavia essere 
un carattere e un valore già implicito in ogni altra forma sua, 
onde l'azione sarà religiosa in quanto azione, puramente e sempli- 
cemente, in quanto vita dello spirito che è sola e assoluta realtà. 
La religfiosità sua, in altri termini, può bene, nello svolgimento delle 
sue forme, apparire, all'analisi, alla fine del processo, ma, appunto 
perchè l'analisi discopre per ultimo quel che è primo nella sintesi, 
'dovremo conchiudere al valore religioso del principio stesso genera* 
tore del processo: dell'atto, in questo caso, insèeper sé. L'altra 
difficoltà è questa : se quella storia ideale soltanto nell'atto è reale, 
la storia reale dell'azione non può essere quella delle sue forme 
ideali, ma quella reale dell'atto, che tutte le comprende e rinnova, 
quindi, in forme storicamente reali, in confronto alle quali quelle 
sono astratte, forme pensate, non realtà vivente che ricrea conti- 
nuamente la propria storia, e però anche le proprie forme. Quella 
idealità, in altri termini, se vuol perdere la propria astrattezza, deve 
riconoscersi, riconoscere di esser una concezione della vita, che 
dalla vita è sorta e alla vita ritorna, nell'atto che non conosce li- 
miti al suo inesauribile processo, creatore di ogni filosofia e di ogni 
storia reale. 

Il concetto blondeliano, insomma, vacilla continuamente tra Tat- 
to e il fatto, tra il fatto in cui è oggettivato il farsi dello spirito 
-e il fatto ch*è, invece, presupposto arbitrariamente al suo farsi. E 
per cominciar da quest'Ultimo, la tesi stessa, per cui ogni deter- 
minismo (fisico, fisiologico, psichico, morale, sociale, ecc.) è giu- 
nto a patto di presupporre un principio determinante in esso se 
stesso, vuole che l'azione non debba esser intesa come passaggio 
dell'atto a una realtà esteriore che lo spirito, non si sa come, 
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«dovrebbe attraversare per giungere all'altra sponda della realtà e 
trovar Ivi quel Dio a cui anela. Se Fazione è il principio, la realtà 
non può esserle esteriore» perchè la sua creatività (l'attività crea- 
trice dello spirito) non è aÓ o ad extra, ma ab e ad intra. D'accordo : 
<:oncepire così la vita dell'azione vuol dire superare una difficoltà 
per trovarsi impigliati in un'altra, che chi oppone una realtà già 
fatta all'atto dello spirito, l'universo intero, dal nostro organismo 
corporeo e dall'oggetto più materiale Ano al creatore del cielo e 
delia terra, ha in mente di- affermare, se ben ci riflette, che c'è 
una legge imperativa all'attività spirituale, al pensiero che non è 
pensiero se non è governato da una legge che sia la legge stessa 
-del reale, alla vita che per esser vita veramente spirituale deve 
fare i conti con la carne, passare attraverso tutte le tribolazioni 
«JeU'esistenza per trovare in fine quella legge morale ch% la stessa 
volontà ereatrice del mondo. Ora, se la realtà non è esteriore al suo 
principio, perchè poi questo sia un principio vivente, deve pure 
-quella realtà sentirsela innanzi come un ostacolo, oltre che come 
un aiuto al proprio dispiegamento. Cosi come il resistente marmo 
ostacola e aiuta il tradursi in realtà dell'idea che anima lo scultore. 
Ma questa non è nessuna dimostrazione in favore della posizione 
che si lascia contro quella che si assume. La necessità di un mo- 
mento eteronomo dentro l'autonomia della vita spirituale rimane : 
non avremo che fare con una natura materiale o psichica, ma 
dovremo trovare pur sempre dentro lo spirito il corrispondente di 
quella naturalità e psichicità, costituente la materia della forma, il 
duro grano che la forza spirituale deve trasformare in sostanzioso 
fiutrimento, l'ostacolo e la difficoltà per cui la vita morale nell'at- 
tuarsi costituisca una perenne vittoria dell'atto. In conchiusione, quel 
fatto ch'è il farsi dello spirito, deve essere. esso quell'ostacolo che 
è un aiuto al farsi, si che questo non può esistere senza quello : 
non esiste, infatti, un atto che non abbia davanti a sé una storia, 
e la storia è^ appunto, quel fatto che è, sì; sempre un farsi, ma 
tale, che del farsi costituisce il determinismo posto a freno della 
libertà, la resistenza che ne concretizza lo slancio, \ì presupposto 
che è insieme un resultato dell'attività. Dio ha, certamente, creato 
il mondo dal nulla, perchè altrimenti, non avrebbe creato nulla; 
ma, inteso il mondo come una creazione dello spirito, bisogna dire 
che esso è nell'atto divino del pensiero e della volontà, in cui nulla 
sorge dal nulla, bensì da un processo che, evidentemente, non è 
temporale (il tempo materializza, quasi spazialeggia, l'eterno), né 
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fa uscir Tatto fuori di sé, ma è interiore all'atto stesso. Esso, ìd 
quanto è la vita dell'atto, ha quindi la sua ragione nella sua storia, 
che è certamente un etemo presente, ma tale che nel proprio pas- 
sato ha il punto d'appoggio del suo divenire. Il suo passato è il 
fatto, la volontà voluta già, e pur tale che la volontà volente non 
senepuòdistaccare (sebbene neanche contentare). Il fatto è il 
mondo dello spirito, in cui sboccano tutte le storie che furono e che sa- 
ranno, le quali noi possiamo distinguere in . tre storie generali : 
quella del mondo spaziale, che comprende gl'infiniti mondi che ogni 
uomo si costruisce facendosi centro della realtà in cui oggettiva 
la sua esperienza sensibile ; la storia sociale, in cui nella comunione 
di vita con i suoi simili scopre le vie per attuare la legge morale; 
la storia delle religioni che rivelano all'uomo le ragioni supreme 
del viver liuo, al di là del mondo naturale e di quello sociale. Sarà 
da vedere in seguito il valore di questa distinzione. Qufl che in- 
teressa qui di stabilire è che il mondo dell'azione, dal Blondel 
descritto, è da intendere come il mondo in cui si è attuato e si 
attua tuttora la vita dello spirito, e l'atto bisogna bene che lo attra- 
versi, per vivere coùcretamente la propria vita; ma all'altra sponda 
esso non trova un infinito che sia altro da sé, ma trova un nuova 
se stesso. 

III. 

Ma, se cosi é, bisogna ripensare la storia blondeliana dell'azione 
con un senso realmente storico. É giusta la considerazione che 
né le scienze sperimentali né quelle matematiche arriveranno mai al 
principio del reale, a quel principio che é una sintesi a priori vi- 
vente ; ma questa sintesi dei fatti é la stessa viva esperienza che 
crea e ricrea il mondo della natura, di cui la storia é nella storia 
stessa della scienza che lo studia. La scienza, disse Bacone, é il 
regno dell'Uomo sulla natura: essa mostra la potenza dell'uomo, 
che tanto può quanto sa. Che se a lui non parve una potenza asso- 
luta, perchè la vita intima della natura le sfugge, ciò avviene, di- 
ciamo noi, non perchè quella vita intima ci sia, ma perchè noi 
ipostatizziamo nell'oggetto dell'esperienza la vita della stessa espe- 
rienza; con questa differenza: che quella ipostatica ha una storia 
che, come quella evoluzionistica, non è storia, anche se della storia 
ponga una prima esigenza ; e quella della vera esperienza è un pro- 
cesso creatore che rinnova il saputo nel sapere, l'esperienza vissuta 
nell'esperienza vivente, • 
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Non c'è, quindi, un e passaggio », come Blondel immagina, dal- 
l'oggetto al soggetto (e neanche quello, a cui si oppone, dal 
soggetto all'oggetto) : perchè l'unico passaggio possibile all'atto è 
4a sé a sé : da un'esteriorità, che è già Interiorità, a una maggiore 
Interiorità. E la vita fisiologica e psichica, in cui egli sorprende 
le origini della vita spirituale, o è reale, e deve, allora, naturaliz- 
zare anche l'altra che da essa trae il primo nascimento, o è già spiri- 
tuale, e non può essere, allora, fisiologica o psichica nel senso della 
scienza naturale, ma in uh altro che non è difficile scoprire. Anche 
il nostro corpo è una continua formazione, in quanto esso fa tutt'uno 
con la vita del nostro spirito, e se ne lo distinguiamo ciò avviene 
per la stessa ragione dianzi chiarita per cui distinguiamo il fatto 
dal farsi, la storia passata, e già quasi solidificata, della nostra in- 
dividualità, dal farsi sempre nuovo della nostra stessa individua- 
lità. Ma la vita € animale > che in esso collochiamo, già ci fa avver- 
titi che esso è tutt'altro che un « corpo fisico > : esso ha, infatti, 
quella potenza di vita che è la sua e anima ». La quale è veramente 
anima nostra solo a tratto d'intenderla come ciò che della viva auto- 
coscienza, in cui consiste il nostro spirito, costituisce il legame 
permanente al suo passato, anche più remoto : quel senso d'inquie- 
tudine che, come un Prometeo incatenato, pare insofierente, eppure 
non può liberarsi dalle abitudini in cui il senso fondamentale della 
nostra esistenza ha' preso corpo. 

Non si tratta, dunque, di spiritualizzare ciò che non è spiritua- 
lizzabile per passare dalla vita fisio-psicologica alla vita morale, per- 
chè questa è già la sostanza dell'atto; si che senza di essa Tatto è 
inconcepibile e irrealizzabile: quell'atto di cui la moralità è nel suo 
stesso moralizzarsi, e la cui storia, per questo lato, è in'quella mora- 
le sociale e universalmente umana che caratterizza le epoche della 
civiltà: complesso di sentimenti e di salde convinzioni acquisite 
una volta per sempre alla storia dello spirito. 

Per cui anche il rapporto tra l'individualità e l'universalità della 
vita spirituale, se si pon mente a distinguere i significati che hanno 
avuto via via questi termini da Aristotele in poi, non deve occa- 
sionare fraintendimenti a una filosofia che concepisce lo spirito non 
più come una cosa, ma come un puro atto. Certo, se l'individua- 
lità si guarda realizzata nell'individuo e particolare > , la sua vita non 
si può né intendere, né realizzare se non come parte del tutto (sia, 
poniamo, lo Stato, o la società delle Nazioni), superando se stesso 
in quanto parte per farsi tutto o il tutto nella particolarità sua: 
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superando il proprio eg^ per vivere, attraverso gli altri (altruismo), 
lavitacomune. Individualismo, in questo caso, è sinonimo di parti- 
colarismo, e Tuniversalità non supera i confini della comunità. In 
entrambi i casi, non si esce dalla storia passata e consolidata, di 
cui, come abbiam detto, Tatto non può fare a meno, senza di^bio» 
ma cosi come il presente non può fare a meno del passato per 
realizzare il proprio futuro. Individualissimo ed insieme universa- 
lissimo è Tatto spirituale perchè esso è l'unica realtà che ci sìa. 
Ma neanche sarebbe giusto che noi ci vietassimo di considerare }a 
realtà delTatto come tale che la sua individualità non debba con- 
fondersi con. la sua universalità : poiché quella coincidenza d'indivi- 
dualità e di universalità riguardava il concetto dell' attoinopposi- 
zione al fatto (che non è mai veramente né individuale né univer- 
sale), e la distinzione invece riguarda Tatto in se stesso considerato. 

Abbiamo in questo senso affermato che la vita morale dell'atta 
non conchiude nella così detta morale sociale, ma in quella mo» 
rale (pet usare una bella espressione dello stesso Blondel) che è 
il suo moralizzarsi. 

Se no, ha ragione il Blondel: al di là della vita umana c'è 
un'altra vita, quella veramente universale, quella di Dio, Tatto puro, 
a cui il nostro atto deve tendere per trovar quella perfezione che 
(similmente al rapporto stabilito da Descartes tra il pensiero nostro 
e quello divino, o da Leibniz tra l'entelechia e la monade perfetta) 
era alla base sua sin dal principio, ma come principio motore che 
soltanto dopo un lungo processo si acquieta in quello finale. Pro- 
cesso, questo, trasformante la fenomenologia aristotelica dell'oggetto 
in fenomenologia spirituale del soggetto, ma insostenibile, quando 
da una concezione idealistica meramente logica dello spirito si è 
passati a quella realistica dello spirito come assoluta realtà in attor 
Tunica fenomenologia possibile (ma non é più tale) per questa è 
quella di uno sviluppo storico, che va da una totalità a una tota- 
lità, da un grado di perfezione ad un grado di perfezione ulteriore. 

Rigorosamente parlando, atto perfetto e però anche atto im- 
perfetto, sono contradittorii, ognuno e tra loro : si scambia l'idea 
del processo con il processo in atto, fissando in- questo un pimto di 
partenza e un punto di arrivo, un passato e un futuro, non uni- 
ficati e organizzati nel presente. Atto perfetto sarà, se mai, il fatto, 
e atto imperfetto il farsi della vita spirituale, si che il punto d'arrivo 
é in realtà il punto di partenza. 

Il rapporto, quindi, tra metafisica, morale e religione, inteso dal 
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Blondel come superamento, nel primo termine» del mondo naturale, 
oggetto della scienza; come superamento dell'astrattezza del pen- 
siero speculativo, nel secondo termine ; coma totalità e purezza di 
vita spirituale nel terzo, dovrà, se la morale m orale è nel moraliz- 
zarsi dell'atto, esser modificato si che questa includa la metafisi- 
ca, lamora le (individualistica e sociale), la religione stessa. 

Finché il fatto è un fatto, e, come tale, si può distinguere dal 
farsi, del cui processo è una parte coati tutiva, la storia dello spirito 
si presenterà sempre, per questo aspetto, come una storia di fatti: 
di fatti spaziali e di fatti morali (sociali), di un mondo retto da leggi 
puramente meccaniche e di un altro retto da leggi di e altra natura ». 
£ una scienza di essi avrà significato e importanza solo in quanto 
valorizza, ma insieme svaluta, qual mondo di fatti a cui ò legata 
la vita dell'atto. 

Lo valorizza in quanto ogni scienza di fatti si risolve concre- 
tamente in una storia di esperienza vissuta; lo svaluta perchè una. 
storia passata non esiste fuori del presente che la rinnova con- 
tinuamente. 

E la rinnova perchè il rinnovarsi è la legge suprema della vita, 
la quale avverte in sé il bisogno di non fermarsi mai al passato^ 
che per sé è la negazione della vita, la morte. Questo bisogno, in 
quanto incitamento a superare continuamente il mondo dei fatti, 
e a tradurre in esistenza un ideale di vita superiore, costituisce il 
carattere religioso della vita delFatto. 

La fede religiosa ha, quindi, un valore pratico, cerne Kant 
intravide e -Blondel mantiene. Ma la sua praticità è da intendere 
nel senso da noi chiarito. 

Dir che la religione ha un valore pratico non è uno svalutare 
la religione. Questa ha, certamente, di fronte alla filosofia un'infe- 
riorità logica, paragonabile a quella di un pensiero ingenuo e 
dogmatico in confronto di un pensiero consapevole del dubbio ed 
elaborato dalla meditazione autocritica ; vqa la religione non ha mai 
avuto pretese concettuali (salvo che nella forma di teologia in cui 
ha costituito una filosofia della religione). 11 credente non si pren- 
derà mal pensiero se l'esistenza 3i Dio sia logicamente dimostra- 
bile, a priori o a posteriori o non sia dimostrabile affatto, né la 
fede religiosa avrà mai nulla a temere dai progressi della scienza 
e della filosofia. Essa ha la propria dimostrazione nella necessità 
intrinseca all'atto di superare il fatto : di chiedersi la ragione della 
propria esistenza nel mondo, e di vedere al di là della vita co- 
mune che si realizza nella società degli uomini il realizzarsi di una 
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volontà divina: divina perchè è la pura spiritualità dell'atto stesso. 

Ma proprio per questo ha torto il Blondel quando, badando 
meiratto all'azione per intenderne la vita, abbassa o trascura l'altro 
aspetto, la vita che in esso si fa pensiero logico, concezione della 
realtà, in un sistema di idee organizzate da una legge di necessità 
razionale: filosofia, insomma, propriamente detta. \J Action del Blondel, 
infatti, è bene una filosofia in atto, ma anche una filosofia dell'atto: 
<e se pel primo rispetto noi, rivivendola, partecipiamo alla sua pro- 
testa contro l'irreligiosità e l'amoralità che aveva invasa la società 
.nrila seconda metà del sec. XIX, per l'altro, ne abbiamo discussi 
e criticati i concetti centrali tentando di venire a una concezione, 
secondo noi, più rispondente ai suoi stessi principia 

Lo spirito è coscienza di sé: vita in quanto produce se stesso, 
pensiero in quanto trasparenza a se stesso ; atto in quanto, come 
abbiamo detto,, non deriva da una potenza; attualità in quanto 
esclude l'ideale che non sia incluso nella sua realtà. Ma l'atto è 
potenza, perchè vita creatrice della propria esistenza; è idealità 
perchè logicità e ragione; e se lo consideriamo come vita propria- 
mente detta nel primo aspetto, e come pensiero propriamente detto, 
o filosofia, nel secondo aspetto, potremo rettificare il principio primo 
da cui è partito il Blondel nello stabilire il rapporto tra il pensiero 
e l'azione, tra la filosofia e la vita dell'atto. 

Per il Blondel il pensiero è il mediatore dell'azione, e quando que- 
sta coincide con l'atto il mediatore s'identifica con l'atto immediata- 
mente. Di qui una posizione insostenibile: perchè nel i® caso ii 
pensiero media l'azione standone fuori, nel 2^ negandosi come me- 
diazione. Nel i^ caso, non si vede donde venga quel pensiero, il 
quale, se presuppone (come deve presupporre) un soggetto pen- 
/sante, deve ben essere un pensiero pensante, e però già atto. Nel 
2^, non si vede come Tatto, divenuto immediato, possa essere più 
Tatto di un essere autocosciente. 

n pensiero astratto, quello della metafisica come sciènza dell'es- 
sere, di un essere che non è Tesser nostro, dice il Blondel, è impo- 
tente a generare la vita : la metafisica deve, per raggiungere questo 
scopo, mutarsi in religione, che è metafisica dell'essere vivente. 

Il pensiero trova in essa il suo oggetto concreto, queU'essere 
ideale e insieme reale (Dio), che l'azione traduce dall'eternità in 
esistenza storica e in sostanza della nostra personalità. Il pensiero, 
in questa funzione, segue e prepara l'azione : portando lo spirito 
dall'azione all'azione, riempiendo l'intervallo fra un atto e l'altro 
della sua vita. Se non che è facile obiettare che, non esfiendolV 
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zione altro che Tatto stesso, e poiché in questo non ci sono inter- 
valli (atti sono le azioni, Tatto è un'unica azione), il pen- 
siero non potrà seguire o preparare razione, come se non fosse 
gik esso stesso quell'azione che è Tatto da cui sorge ed a cui ri- 
torna. Oltre che si potrebbe anche osservare: se il pensiero porta 
Tatto dall'azione all'azione, sarebbe altrettanto giusto sostenere che 
l'azione pòrta Tatto dal pensiero al pensiero, e capovolgere il rea- 
lismo pragmatistico, a cui il Blondel tanto tiene, in un idealismo 
neoplatonico ripugnante alla concezione cristiana della vita. 

Se, invece, noi vogliamo risolvere nelTatto le giuste esigenze 
del realismo e dell'idealismo, dobbiamo tener fermo ch'esso è, in- 
sieme, vita e concezione logica, vita del pensiero e pensiero della 
vita, esistenza e mentalità, individuo e concetto puro, personalità 
e ragione. L'atto è la realtà massima, come s'è spiegato, e anche 
massima idealità, perchè esso è la fonte di ogni ideale che governa 
il ritmo del suo divenire : massima immanenza, perchè fuori di esso 
non c'è nulla, e l'ideale stesso è la legge sempre nuova del suo 
realizzarsi ; e insieme, massima trascendenza, perchè il pensiero, che 
pur dalla vita sorge e, alla vita ritorna, si distingue perennemente 
da essa, essendone un'idealizzazione, una pura idea, che nella uni- 
versalità e necessità delle idee o concetti in cui si pone si chiama 
filosofia. Si può dire, quindi, che la realtà dell'atto è la sua vita, 
e che il pensiero è motore di questa, come Aristotele per primo 
divinò; salvo che esso non è immoto, perchè, sebbene si pongfa 
come legge eterna fuori della storia di quel farsi che non può esi- 
stere senza il fatto, legge morale alla cui obbedienza la vita è bene 
spesa anche quando porta al sacrificio della vita stessa, la sua idea- 
lità tuttavia partecipa della vita stessa del puro pensiero; onde, 
se chiamiamo religione il tradursi della 'filosofia in un ideale pra- 
tico, non sarà men vero che ogni religione si risolve a sua volta 
in una concezione della vita, il cui processo è il proòesso stesso 
della mentalità o intelligenza pura. Quest'ultima è quel principio 
che lo Stagirita non seppe né porre né non porre nell'atto della 
nostra vita, perchè esso era una divinità pagana, un Dio-Natura, 
non un principio della personalità : un pensiero identico eternamente 
a se stesso, non un processo di svolgimento : quel processo di 
svolgimento, per cui anche il pensiero ha una storia, la quale, idea- 
lizzando la vita dello spirito nel suo mutevole divenire, ne sustanzia 
^a pura funzione logica : la storia della filosofia. 

Armando Carlini. 
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MARSILIP PIGINO 

E LA FILOSOFIA DEL RINASCIMENTO 

in. 

IL PLATONISMO ITALIANO E IL FICINO. 

Oltre all^Erigena, il Ficino mostra di conoscere profondamente 
la filosofia detta comunemente araba, ma il suo pensiero mentre 
ripugna dalla corrente averroistica, che, come si vedrà a suo 
luogo, combatte accanitamente per ciò che riguarda il destino del- 
l'anima umana, s'accosta, invece, con viva simpatia ad Avicenna 
e Gazali, ma specialmente al primo, che egli ritiene Theohgorum 
Arabum principem. Se ne giova largamente non solo in questioni 
metafisiche, ma anche in questioni religiose. Cos;, p. es.» quando- 
vuol dimostrare che gli astrologi possono conoscere qualche cosa 
e che la religione ci può essere lignificata dal Cielo, accanto 
all'autorità di Plotino cita quella di Avicenna (i). Pure, ^malgrado 
egli atpasse studiare quegli scrittori che più direttami^nte si erano 
^ispirati alla filosofia di Platone, bisogna dire che, dopo il Bes- 
spione, tiene il primo posto nel giudicare con una certa sim- 
patia e serenità la filosofia di Aristotele. Difatti in più luoghi egli 
tiene g^an conto delle dottrine, dello Stagirita, che solo rare vdte 
oppone al divano Platone, e non ha nessuna difficoltà di scrivere 
all'amico suo peripatetico, Ermt)lao Barbaro, queste parole assai 
notevoli : e Neque vero putare quemquam volumus Hermoiaum atque 
Marsilium ob id forsan minus vel esse vel fore coniunctos, qnod 
alter quidem Aristoteli favere potius videatur, alter vero Fiatoni. 
Nam in eodem veritatis virtutisque cultu sumus unum, in quo 
Plato et Aristoteles non esse unum non potuerunt > (2). Se non che, 
Aristotele rimase sempre, sebbene superiore agli altri, il filosofa 
della natura per il Ficino, che s'adirò spesso contro i falsi peripa- 
tetici, i quali professavano d'intendere temerariamente il nocciola 
della filosofia aristotelica, ma non erano, in fondo, che amatori di 
pompe e di fumi. Essi l'hanno udita rare volte e quelle volte che 



(I) Vedi Eput., lib. VU, p. 851. 
(3) Vedi EpisU, Ub. Vili, p. 869. 
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rhaono udita oon l'hanno capita, perchè l'hanno udita non nella 
sua lingua» cioè grecamente, ma in altra lingua barbarica* Questi 
tali ttominif anche nel 70® anno di età, sono fanciulli, ignoranti non 
solo deireloquenzai ma della grammatica, né meditano le cose na- 
turali e divine, bensì si preoccupano di certe parole barbare, che 
confondono e mescolano insieme incompostamente. Onde codesti 
sofisti leggeri (s^hisi^e leviculi) mettono, in campo {adducuni in 
medium) tali cose che sono degne d'esser dette a fanciulli, anzi* 
che ad uocaini (i). Queste parole in cui flagella i paripatetici sono 
molto dure, ma giuste, se si pensi alla degétaerazione in cui l'ari- 
stotelismo era caduto. 

n Ficino che possedeva le opere di Aristotele e le studi9.va 
con amore intelligente (2) aveva compreso (e questo non è piccolo 
merito), la differenza che passava tra il pensiero di Aristotele e i 
suoi poco fidi interpreti. Ma da quello che abbiamo liberamente 
riassunto si deduce anche come il Ficino in filosofia inseguisse 
una sua forma di chiarezza e di bellezza : odia quell'Aristotele non 
Graect propria exprimeniem, ma barbare aliena baliuiieniem. Ecco 
perchè egli vuole, che esso sia studiato nelle fonti, e non nei 
rivi. Tuttavia per lui, come s' è accennato poc'anzi, tra la dot- 
trina platonica e aristotelica c'è un grande divario Al suo amico 
e si^oiaro Francesco Diacceto / scrive che errano interamente 
coloro ohe giudicano contraria la filosofia peripatetica a quella 
platonica, perchè via termino contraria esse non poiesi. Difatti, la 
prima, secondo lui, appare via alla sapienza platonica a chi con- 
sideri rettamente che le cose naturali ci conducono alle cose 
divine ; e per questo è avvenuto che nullus unquam ad secretiora Pla^ 
ionis mysteria sii admissus^ nisi Peripateiicis disciplinis prius initiatus (3). 

Non è il caso di notare la stranezza di un tal giudizio, che 
pure fu cosi diffuso in quel tempo di effusione platonica: il Ficino 
riconosceva la grandezza di Aristotele, ma non era nella situa- 



(I) La tetterà è 4liretU » Giovanni Pietro Patavino. Vedi JS^t., Kb. I, p. 655. 

<2) Il Pico ci testimonia che lo studio di Platone nella scuola toscana era congiunto 
con quello di Aristotele, anzi l'uno e l'altro aveva ^li gustati in essa ut nova et me' 
Uora(C(x, Opera^ Venesia, 1557, p. 61*). Difintti il F. non solo nelle sue opere origi- 
nali, ma anche nei suol commentari! a Platone e Plotino dà prove luminose d'una co- 
noscenza approfondita delle opere aristoteliche. 

(3) Epist,^ lib. Xn, p. 9S3. Degno di esser rilevato dò che il F. dice ap. 14S8 
delle sue opere : « In Aristotele vero et cacteris post Platonem philosopbis kumanum 
tantum, sed in Platone ^tvf'fiMfii pariter et humanunf. 
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zione spirituale di valutarla storicamente, perchè egli mirava a 
realizzare in sa e negli altri V ideale del perfetto platonico. Il quale 
come dice nella ricordata lettera al Diacceto, si riconosce a tre 
segni : una mente alta, che salga dalle cose inferiori alle superiori, 
la religione e la eloquènza quasi poetica. Quest'ultimo segno è la 
manifestazione dell'estetismo, che è cosi comune e cosi profonda- 
mente rivoluzionario in tutto il Rinascimento e che assume in Mar- 
silio Ficino l'aspetto d'un furore dionisiaco; da cu! fu indotto a ricer- 
care non solo in Platone, ma anche nelle fonti platoniche» come egli 
stesso le chiamava, la luminosa verità che splendeva al suo spirito 
irraggiata di pura bellezza. Giacché la sua aspirazione costante era 
quella, come si è accennato, di costituire su fondamenta salde la 
4locla reli^. Le cui origini sono molto antiche, perchè non solo 
attraverso ad Orfeo, Pitagora ed Empedocle, ma anche attraverso 
a Mercurio Trismegisto e a Zoroastro la filosofia non si rivela se 
non come una filotea. Questi nomi sono sufficienti per mostrare 
come il Ficino ponesse il platonismo a centra di riferimento 
delle dottrine che si erano svolte prima dell'avvento del Cristiane- 
simo e dopo, e però come l'espressione di quella religio^ a cui tutta 
Tumanità aveva collaborato. Gli scrittori cristiani come Agostino, 
Lattanzio ed Eusebio gli avevano rivelato tutto un mondo, che po- 
teva e doveva essere sfruttato per rinsaldare la verità religiosa 
come l'unica verità. Dominato com'era da codesta idea dogmatica, 
egli non ha tempo di chiedersi se Mercurio Trismegisto, il leg- 
gendario legislatore degli Egizi, abbia scritto veramente quelle opere 
che gli si attribuivano; ma accoglie, senz'altro, la tradizione medie- 
vale, che per opera di S. Agostino e di Lattanzio tenne in gran 
conto tutti i libri ermetici. I quali, come si sa, preannunciano il 
neoplatonismo, ma non sono anteriori al secolo III dell'era nostra 
IB contengono dottrine platoniche. e pitagoriche mescolate eèlettica- 
mente allo scopo di mostrare la legittimità dell'antico politeismo 
contro il cristianesimo che s'andava vittoriosamente affermando. 
Pure essi per una delle tante illusioni di prospettiva storica cosi 
comuni nell'età medievale furono ritenuti antichissimi. Il Fic|no, 
difatti, non dubita per nulla di asserire che meritamente il Tri- 
smegisto è primus theologiae appellatus auctor, a cui segue Orfeo 
come colui che secundas antiquae theologiae paries oblinuii. Ad Orfeo, 
di cui egli tradusse parecchi inni o frammenti tratti dal De prae- 
paratione evangelica di Eusebio, successe Pitagora, e, infine, Filolao. 
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il maestro di Platone {divi Platonis nostri praeceptor) {i),CoAesXz,g^ 
nealogia spirituale è puerile, ma tale non appariva al Ficino e a 
tutto il medio evo. Se non che, notato questo, dobbiamo dir subito 
che noi ci spieghiamo la ragione per cui il Nostro si sentiva quasi 
contemporaneo di quegli spiriti, che alla decadenza dell'Impero 
Romano si erano rifugiati in una dottrina teurgica e religiosa. 
Come a quei tempi da noi tanto remoti, la sfiducia n^a ra- 
gione umana proveniva dalla dissoluzione della filosofia aptica che 
si dimostrava incapace di fronteggiare la filosofia nuova implicita 
nel contenuto cristiano, cosi il Ficino nel periodo del Rinascimento 
rispecchiava in sé il nuovo scetticismo che derivava dalla rovina 
della filosofia scolastica, inetta ad afferrare le nuove forme spirituali 
che si maturavano lentamente. Per questo appunto il Ficino ci ap- 
pare tutto proteso ad illuminare con dottrine teurgiche e religiose 
il nuovo contenuto, destinato a dispiegarsi più liberamente e più 
saldamente dopo di lui. Onde il pseudo-Mercurio Trismegisto gli 
sembrava il primo e più grande filosofo e teologo : l'anima sua tro- 
vava un appagamento in tutto ciò che si presentasse come avvolto di 
veli misteriosi o arcani. 

Dinanzi ai molti libri che correvano sotto il nome di Trismegisto 
non sapeva frenare l'entusiasmo, che gli faceva esclamare : prok 
Deus immoricUis, quam arcana mysieria, quam stupenda panduntur 
or acuta! {2). 

Codesta avidità dell'arcano, che ha fatto passare il Ficino come 
un teosofo, si rivela a chiare note nella predilezione che egli ha di 
tradurre quelle opere che accentuano l'elemento teurgico e religioto. 
La curiosa dedica della sua traduzione De Mysteriis di Giamblico 
a Giovanni dei Medici, che aveva conseguito il cardinalato, è un do- 
cumento, fra gli altri, notevole per la conoscenza della sua tendenza 
teurgica. Giamblico, magnus scLcerdos, è chiamato dal Ficino a ren- 
dere più piene le congratulazioni per il cardinalato di Giovanni dei 
Medici divinis verbis mysteriisque, come^ quegli che aveva saputo 
rispondere ai problemi che s'era posti, ma che Porfirio non aveva ri- 
soluti; problemi concernenti nientemeno omnes philosophiae partes{i). 
Le quali poi si riducevano, in sostanza, alle questioni circa Dio, gli 



(1) Vedi Opera^ II, p. 1831, nel proemio al libro D€ FotestaU di M. Trimegisto. 

(2) ,Opera, n, p. 1873. 

(3) Ivi. 
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angeli, i demoni, le anime, la provvidenza, i vatlcinii del magff, 
i miracoli, i sacrifici, 1 voti. 

Ma andrebbe grandemente errato chi ritenesse che il Fidtio 
s! pascesse solo di tali concetti, perchè in essi trovava II soddi- 
sfacimento alle sue aspirazioni mistiche. 

Le sue traduzioni di Giamblico, degli Excerpta, dei C&mmeniarii 
di PrOffo air Alcibiade di Platone, del De occasiùniius, de absOnentia, 
de sacrijkiis et diis, atque daemonibus di Porfirio e del De daem&niòus 
di Michele Psello, rivelano un'esigenza speculativa, che consiste 
nella conoscen^^a della natura umana acquistata attraverso alla con- 
siderazione delle essenze delle cose, le quali con maggior o minore 
intensità riflettono la luce del divino. 

Questo fondo teurgico e religioso del neoplatonismo pone in 
grande rilievo il Ficino, che sottilizza sulla natura dei inatertali 
che ha dinanzi a sé, purché essi ubbidiscano anche in misura limi- 
tata air ideale suo della fondazione d'una dacia religio. Ecco perchè» 
cementando Platone, non trova nessuria difficoltà di servirsi d^le 
idee dei neoplatonici, ma specialmente del maggiore loro rap- 
presentante Plotino, di cui traduce persino la vita che aveva scrìtta 
Porfirio. Inoltre bisogna tener conto della sua ferma convinzione, 
che gl'ingegni acuti che s'affidano unicamente alla ragione non 
posisoiio essere attratti verso la religione se non mediante l'esca 
filosofica (i)v Che é il grande motivo ispiratore della sua corsa af- 
fannosa attraverso alla cultura mondiale per trovare quella pia 
quaedam philosophia, la quale é così armonica presso i Persiani con 
Zoroastro, presso gli Egizi con Mercurio ; coltivata 'presso i Traci 
con Orfeo e Aglaofemo, si rafforza con Pitagora presso i Greci e 
gli Itali e infine è perfezionata dal divino Platone (2). Se non che i 
teologi antichi celavano i divini misteri coi numeri matematici. 



(i) «Non est ptòfecto pntMiduin acata et quodammodo phllofopklea homiaiitt in- 
genia uaquam alia quadam esca, praeterquam philosophiea ad perfectam rellgioiiem àlUd 
posse paalatim atque perdud. Aoata enim ingenia pleninque soli se nitiosi committaat« 
camque a religioso quodam philosopho hanc accipiunt religionem subito communem ]i«» 
benter accipiunt». {Opera, II, p. 1537, nel Proemio ai Commentarii di Piotino). 

(2) «Itaque non absque divina providentia volente videlioet omnes prò singulonma 
ingenio ad se mirabiliter revocare, factum est, ut pia quaedam philosophia quondam et 
apud Persas sub Zoroastre, et apud Aegyptios nasceretur, utrobique sibimet consona ; 
nutrìretur deinde apud Thraces sub Orpheo atque Aglaophemo ; adolesceret quoque mox 
sub Pythagora apud Graecos et Italos ; tandem vero a Divo Piatone oonsumaretor » • 
{Opera, II, p. 1537). 
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€on !• igtife e con fiutoni poetiche, laddove Plotino svesti la Teo- 
logia (Iheolagiam énkdmrìt) <|i codesti velami e penetrò. éfi!tmi/»x 
tiéglt allatti degli antkhi(r). Che monta per lui se Plotino rappre- 
éeiiti nella storia del penatalo qualcosa di ben diverso da Platone? 
Egli non ha tempo di scrutate le differente essenziali tra l'uno e 
Yaltfo : queUo die sopratutto gli preme è di presentarli come filo- 
sofi detta religione o come anelli di quella catena aurea, che è la 
«tessa umanità protesa nella aspirazione incessante a un medesimo 
vero religioso, pur ffa le varietà delle religioni e delle filosofie. 
€^li è appunto per questo che il suo occhio rifugge dallo spetta- 
colo che \\ mondo della cultura gli o£Eriva in Italia, dove le 
due grs^ndi sette dei peripatetici, l'alessandrina e Tavveroistica (la 
prima sostenente la mortalità del nostro intelletto, la seconda la 
teoria dell'intelletto unico) reKgionem ómnem fundifus aeque iQUuni{2), 
L'empietà dilagava ed era una empietà aeribus munita ingentis, 
contro eui non era più sufficiente la sola predicazione della fede : 
occorreva, invece, qualche cosa munita maiore admedum poieslate. 
Oa codesto potere superiore, a cui il Ficino s'appellava,. è duplice : 
i) miracolo è la filosofia. Ma il tempo dei miracoli, ammonisce eglf, 
è passato : dunque non resta se non la filospfia, la quale sempre per 
divina provvidenza può confermare la religione con la sua auto- 
rità e con la ragione (3). ' 

Noi vedremo fino a che punto egli sia riuscito nel tentativo non 
nuovo di razionalizzare la religione; per ora giova notare ancora 
una volta come la storia di tutto il platonismo fosse da lui foggiata 
in tal modo da rispondere all'unico problema che ^avagliava il suo 
spirito : problema, unico ma che ha riflessi innumerevoli e che bene 
egli incarnò in un Demone, il quale Plaionem quidem prius afflaviU 
demde vero PloHnum(j\). 

Ma quest'unico Demone non spirò soltanto in Platone e in Plo- 
tino : esso, come si è visto, è presente in tutti i filosofi-teologi più 
antichi. Pure Platone rimaneva sempre per lui il centro che nel- 
Tunità della religione collegava tutte le tradizioni, anche se opposte 
o aventi una peculiarità inconfondibile come il parsismo e l'orfismo. 



il) hn\' 

(2) Opera, H, p. 1537- 

(3) Ivi. 

(4) Ivi p. 1548 in Exar$atio M. F. ad audiiores in UHonem Platini et similiter 
ZegenUs 
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Il grande filosofo ateniese era, insomma, l'alto profeta che bisognava 
ascoltar^ dopo esser passati attraverso la purgazione {purgaHo)^ 
lo scioglimento (resoiuHo) e la conversione {conversio), che formano 
la famosa triplice prescrizione, per cui si purifica l'intelletto, ci si 
scioglie o libera dall'influsso del corpo, e si toma a Dio. Platone 
diventa cosi un simbolo o, per meglio dire, la realizzazione della 
verità. Difatti lo stile platonico contenendo tutto {cotUinens universum) 
abbonda di tre doni: i® philoscpkica senteniiarum utilitaU^ 2^ oratoriik 
disposiiionis elocuHonisque ordine^ 3® florum ornamento poetico. Ancora* 
Tutte le volte che la filosofìa cerchi di vagare fuori degli orti acca* 
demici non solo perde gli ung^uenti e i fiori, ma si abbatte nei la* 
droni, va errando qua e là nuda e profana (i). Da una siffittta esal- 
tazione è facile aspettarsi che la stessa persona di Platone sia idea- 
lizzata a tal segno da apparire una nuova deità. E difatti il Ficino 
tenta di giustificare Platone anche quando questi a guisa dei poeti 
si serve di favole leggiadre e sensuali, perchè la voluttà a cui tende 
per natura l'animo umano può essere adoperata come esca per tirare 
gli uomini al cibo salutare che è la verità; sicché non deve stupire 
se il filosofo ateniese iocari videiur et ludere : Platonici ludi aique taci 
gyaviores sunt quam seria Stoicorum (2). Questi giudizi sono esagerati» 
anzi falsi, ma essi non debbono trarre in inganno quanti vogliono 
formarsi un concetto preciso del platonismo del Ficino, che è poi 
la nuova filosofia. 

Per altro, a parte taluni preconcetti comuni a tutti i pen- 
satori del Rinascimento, il Ficino riesce talora a penetrare nel 
vivo della dottrina platonica e a fame sprizzare qualcosa di 
nuovo, che è quello che poi effettivamente c'interessa. Pertanto, 
assai superficiale appare il giudizio dell'Huit, che parla des erreurs 
et nume des dénis dejusHce ìnen étonnants, perchè, fra l'altro, il Fi- 
cino non comprese in nessun modo la parte cosi importante del 
dialogo nella esposizione della dottrina platonica, né il posto su- 
periore quasi costantemente riservato a Socrate (3). Ora, se mai 
i difetti dell'interpretazione platonica del Ficino sono ben altri, e 



(i) «Qnoties vero extra hortos Academico sperragatur, non solum i^nguenta semper 
amittit et flores, sedetiam, proh nefas saepe incidi t in latrones atque amissis sacerdodi et 
giavitatis insignibus nuda pagina, et quasi prophana pererrat adeoque deformia apparet » . 
Opera^ li. p. 1130). 

(2) Opera^ II, p. 1129. 

(3) Ca AKLES HaiT, L« piatomsmt pendant la Renaissance in Annales de phtUs^ 
chrétienne^ t. XXXIII deUa N. Serie, pp. 27^^273. 
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derivano in massima paute dalla convinzione errata che tutti i dia- 
loghi da lui tradotti fossero di Platone e che nella storia dell'u- 
manità ci fosse come un unico filone di verità, che culmina in Pla- 
tone, per quanto è consentito all'umana ragione. 

Nel comento che egli fa 2lVC Alcibiade II, che tratta del voto», 
collega la dottrina platonica con quella di Zoroastro, di Orfeo e di 
Mercurio Trismegisto, e parimenti nel comento al Minosse ricorre 
a codesti teologi e anche ad altri come Mosè, sempre coll'intento 
di su£Eragare alla verità, che gli lampeggiava continua dinanzf 
alla mente, coU'autorità dei più antichi (i). 

Egli s'era foggiato attraverso alla sua straordinaria cultura cri- 
stiana un Platone suo, che non è quello storico, ma non per tanto^ 
meno degno d'essere investigato. Cosi, possiamo spiegarci perchè 
il Ficino pone tanto studio nel notare quello che di Platone rispon- 
deva alla esigenza intima del suo spirito. Gli accenti d'entusiasmo 
profondo per l'originalità dal Parmenide sono una chiai:a dimostra- 
zione della nostra osservazione. Esulerebbe certo dal compito prefis- 
soci, se a questo punto volessimo accennare anche di passata alle 
controversie della critica moderna sulla autenticità del Parmenide,. 
che è uno dei dialoghi più fortunati nella storia della filosofia. Co- 
loro che hanno voluto sostenere l'autenticità di codesto dialogo 
come lo Stallbaum, il Fouillée e il Lutoslawski non hanno consi- 
derato abbastanza la dissonanza notevolissima che esso presenta 
per la posizione di nuovi problemi con gli altri dialoghi platonici. 
Questa posizione nuova del Parmenide pone in rilievo il Ficino, 

che non teme d'affermare che in esso Platone universam com^ 

pkxus est iheologiam, cumque in aliis lango intervallo ca^ieros philo- 
sophos, in hoc tandem se ipsum superasse videtur, et ex divinae ntentis 
adytis intimogue Philosophiae sacrario codeste hoc opus divini tus de- 
prompsisse (2). Queste espressioni per l'originalità di un dialogo che 
è menzionato soltanto nel famoso catalogo di Trasillo, ci dimostrano 
ancora di più l'avviamiento del platonismo del Ficino. Di qui la 
cura minuziosa nel dichiarare i punti più scabrosi del Parmenide^. 
la cui materia gli sembrava plurimum theologica (3). Certo, può far 
meraviglia ai critici moderni come il Ficino pur accorgendosi della 



(1) Optra, n, p. 1134-35- 

(2) opera, II, p. 1136, 

(3) Ivù p. 1137, dove vnA Proemio si legge pure: cln Parmenide sub ludo quo- 
4am dialecdco et quasi logico ad divina dogmata, passim theologica multa significat > . 
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tiovita del Parmenide, Ut cui forma egfti dichiara non diakcHca^ non 

abbia mai dubitato della autenticità di esso, che è cosi disegnato 
da sembrare un precorrimento del neoplatonismo ( i). Eppure nessuno 

vpiù di lui possedeva cosi largamente tutta fopefa platonica, pelala 
cui conoscenza adeguata e piena aveva chiesto l'aiuto dei suoi in- 
signi amici come Demetrio Calcondila, Antonio Vespucci. G. B. 
Boninsegni, Angelo Poliziano e Cristofaro Laudino. Ma il grave 

.pregiudizio che premeva fortemente sul suo intelletto, che i neo- 
platonici, segnatamente Plotino e Proclo (2), fossero i genuini 
interpreti e gli epigoni della dottrina platonica. Impedì a lui di pe- 
netrare profondamente nel vero Spirito di essa. Per questo appunto, 
i suoi commentari sono spesso infidi, sebbene abbiano una gprande 
importanza per la conoscenza compiuta del suo pensiero, e non 
siano privi di osservazioni acute. Ma il neoplatonismo ficiniano non 

'è acritico. Giacché tutte le volte che i neoplatonici Si allontanano 
dalla concezione attivistica del divino, che è, come sappiamo, il fondo 

«della teodicea cristiana, egli non trascura mal di notarlo ; ma di 

'Ciò più oltre. Pure, malgrado i preconcetti, ' il Ficino, che rileva 

•e sviluppa certi punti, che per noi hanno un'importanza secondaria, 
cerca di offirire i lineamenti principali della dottrina platonica. 

Nei commentari al Filebo che, come si sa, è uno dei più signi- 
ficativi dialoghi di Platone, ciò che si riferisce alla natura volon- 
taristica del bene è trattato con ampiezza e profondità, ma la ra- 
gione è chiara: il Ficino, pur discqrrendo dei vari problemi toccati 

>in quel dialogo da Platone, non poteva non obbedire al demòne 
che l'agitava e che consisteva nella posizione d^un idealismo etico 
nettamente volontaristico, a spese, s'intende, della razionalità. Di 

'qui deriva che la teorica platonica delle idee nelle sue varie fasi 
ha per lui un interesse mediocre: gli preme qualche cosa di più 

•profondo. Difatti il Ficino, che a prima vista pare non intenda 
altro che il divino 'tradotto in termini di bellezza, Siente potente il 
pungolo dell'attività o dell'azione, ma gli è che la stessa bellezza 
non è altro che la via per arrivare al bene (3). 

L'interesse pratico predomina nel Ficino sull'interesse specula- 



{%) Ivi a p. 1156 degne di nota le seguenti parole : € Plato per duas ad sammnm lias 
ascenditi per comparationes quidem inRepublica, per negationet autem in Pa rmenide »• 

(2) »Saepe prol>a¥Ìmns in commontariis in Plotinnm, quem in hoc sicut et ia 
rplnrlbus libentitts qoam Procioni seqtior < Opera^ II, p. 1169. 

(3) Cfr. quello che il F. dice selle sne Epitome in Hippiam, Opera, II, p. 1 169» 
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tìvo ftiflkttatnente che quando egl! si trova dinanzi al TeeteU si 
limita a farne un riassunto scialbo, benché noti espressamente che 
il Halogus insurgit alHus{i) e faccia altrove rilevare la connessione 
che esso ha col Sofista (2) ; dfaianzi al quale egli non sa fare altro 
che riassumere tutti i problemi d'ordine rigorosamente filosofico, 
laddove tratta con larghezza de ùperibus orHs dtvinae aique kumanae 
ti daemonibus, et imaginibus et um6rts(i), quasi si direbbe per il 
gusto di citare quel che dice Proclo intorno ai magi e Sinesio 
intomo a! sogni. Seiiza dire che, come nel Fitebo, e nel fedone^ 
egli scorge anche in questo dialogo il grande insegnamento cristiano 
che tutti i nostri sforzi debbono tendere ad approssimarci e però- 
a rassomigliarci a Dio, in cui è la nostra felicità. 

Né maggiore considerazione ottengono ndl suo spirito il Pr0ta 
gora e il Crizia^ YButidemo e il Gorgia^ nel quaile ultimo dialogo 
pare, fra l'altro a lui di scorgere gli effetti tremendi dell'allon- 
tanamento delTuomò da Dio (4). Pertanto, il Ficino raramente è 
colto dal sospetto della profondità con cui Platone scruta e risolve 
certi problemi fondamentali. Sollecito, invece, si dimostra nel- 
l'osservare come Platone, al solito, si ricolleghi ai più antichi 
teologi, e abilissimo nel far vedere il fondamento morale dei dia- 
loghi platonici (5). Giacché per lui il nocciolo vero del platoni- 
smo consiste nella concezione etica della reatti^ Quando si fa a 
discorrere d^ Cratilo, che ravvicina al Parmenide, esce in queste 
parole: 7u vero inter kaec nota trittssimam Platonis nostri senten- 
tiam totam virtutis vim in ipsa prudentia, totam vitti in imprudentia 
eoSocari(6). Ma gli sfugge p. es. il significato della parola ovaCa 
che per l'appunto nel Cratilo assume quello* preciso d'essenza, 
come gli sfugge pure l'importanza che essa ha nello sviluppo della 
teoria platonica delle idee. Gli era che il suo spirito preoccupato 



(?) Opera, H. p. 1174. 
^a) Ivi a p. 1284 si dice : e post Théoetetum de tclentia;» legendiu est Sophista, de 
ipso ente, quod scieiitiae èst obiectam». Come è noto nel léiteto^ Platone tratta del 
divenire*, ma promette di parlare dell'essere in altro tempo come di dottrina molto 
profonda. 

(3) Ivi, p. 1292-93. 

(4> Pure Cfr. specialmente quel che dice intorno all'ironia socratica a p. r2S7 e an- 
che a p. 1301. * 

^ (5) In proposito degne di nota sono le parole seguenti : « Mirifica Socratis Platonisqne 
nostri bonitas, cnm diligentissime multis nbique modis provideat, ne inventus credala 
subdoUs sophistaram aucnpiis capietnr» {Epitoffu in Hi^iam min», p. 1303. 

(6) Opera, II, p. 131 1 (Bpitonu in Cratylum), 
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dal preconcetto del concordismo, nelle varie fasi della teorica pla- 
tonica delle idee non sapeva vedere che analisi dei medesimi con- 
cetti: donde i suoi frequentissimi richiami agli altri dialoghi plato- 
nici per testimoniare IMn variabilità di talune dottrine. Non che, è 
bene avvertirlo, egli tralasci di tracciare nelle linee principali il 
contenuto dei singoli dialoghi, anzi ne fa lina esposizione fedele; 
ciò che gli manca è la coscienza critica della posizione vera 
di Platone nella storia del pensiero. Ma se per difetto di senso 
storico le sue esposizioni dei dialoghi platonici sono infide, esse, 
peraltro, come espressione della sua filosofìa e come dimostrazione 
della straordinaria sua cultura hanno, come s'è accennato^ grande 
importanza. C'è, è vero, nei suoi commentari dell'arbitrario, del 
soggettivo, perchè Platone attraverso il neoplatonismo era diven- 
tato la quintessenza del cristianesimo, ma proprio in codesta tra- 
sformazione, che attinge la sua espressione massima nel comento 
al Simposto, consiste l'originalità del pensiero del Ficino, che sotto 
l'impulso di motivi che di primo acchito sembrano del tutto pra- 
tici, si solleva ad altezze prima non raggiunte. Del resto egli stesso 
annetteva una grande importanza a codesto suo originalissimo 
comento, dove la teoria dell'Amore, come radice unica della realtà, 
assurge ad una signifìcazione profondamente speculativa. Allorché 
si accinge a commutare il Fedro cosi si esprime: Quoniam vero più- 
rima hutus libri mysteria in theologia, et libro de amore exposui- 
mus, argumetUum huius persirinti;emus {}), benché tra l'uno e l'altro 
dialogo, egli osserva, passi una certa differenza. Perchè il Simposio 
tratta dell'amore e per conseguenza della bellezza, laddove il Fedro 
in grazia della bellezza tratta dell'amore, ma entrambi tendono allo 
stesso fine, vale a dire all' identità del bene e del bello. Tuttavia ore» 
diamo opportuno far notaire fin da ora che anche nel comento al 
Fedro vi sono sviluppi d' idee, come p. es. quella che riguarda la 
natura dell'anima, che gettano fasci di luce, come si vedrà, su alcune 
teorie sostenute nella Teologia e nel comento al Simposio. 

Insignificanti invece, sono le Epitome ai dialoghi socratici, 
V Apologia di Socrate, il Critone e il Fedone. Anzi per i primi due dice 
egli stesso che la loro disposizione è cosi ordinata e piana che non 
ha bisogno di comento (2). Notevole la singolare, benché non 
nuova, interpretazione del demone socratico, che è identificato con 



(i) Ofera, II, p. 1363 in Com, et argum, in Phedrum, 
{2) Ivi, p. 1390. 



Digitized by 



Google 



MARSILIO FICINO 405 



l'angelo buono, o l'angelo custode, e l'importanza che egli dà a 
Socrate, contrariamente a quanto sostiene FHuit. Nella sua EpUotne 
in Pkeionem, olXxeccìA nell'VIII libro delle Epistole, la figura di 
Socrate è vUae Chrisiianae imago quaedam, aui saliem umbra (i). Anzi, 
mentre talora egli pone in contrasto Platone con Aristotele, che 
accusa di aver frainteso la dottrina del maestro, come p« es. nel 
comento alla Repubblica^ mai gli avviene di contrapporre Socrate a 
Platone. 

Del resto, s'è avvertito che ciò che premeva maggiormente al 
Fidino era la personalità di Platone come l' ideale della moralità e 
della religiosità intimamente congiunte in una concezione decisa- 
mente volontaristica; della quale aveva profonda coscienza egli 
stesso come si può facilmente desumere da una lettera premessa 
al cemento al libro IX della Repubblica e diretta a Francesco Or- 
landino, conphilosopho suol < Postquam heri multa mecum de divinis, 
ut soles, subtiliter disputasti, quaesisti denique cimi ego in Philebo 
tanquam ex Platonis sententia intellectum voluntati praefecerim, 
CUT in epistola de felicitate praeferam voluntatem ? Equidem respon- 
dere possem in Philebo quidem sentenHam ferri Plaionicam, in epistola 
vero meam^ sed nolim Marsilianam sententiam a Platonica dissen- 
tire » (2). Queste ultime j>arole sono una protesta, di cui non 
sappiamo che jfarci: si sa bene che l'intenzione del Ficino era 
quella di rinfrescare lo schietto platonismo, ma il risultato effettivo 
del suo pensiero f t ben altro. Pure bisogna riconoscere che fece tutti 
gli sforzi per mantenersi aderente al pensiero platonico; anzi il 
suo ortodossismo si spinse tanto oltre da giustificare non solo 
tutte le stravaganze e le leggende che, come si è accennato, cor- 
revano sul conto dello stesso Platone, ma anche talune dottrine 
che il cattolicismo aveva superate, come p, es. il comunismo della 
Repubblica, 

Un tale stato d'animo non era certamente, il più favorevole alla 
intelligenza del nucleo vitale del platonismo; ma che importa? 
Il Ficino, anche quando tranquillamente attendeva ad esporre 



(i) Da qaei dialoghi si potrà trarre, dice il F., evangeltcae doetrituu cùnfirmationgm^ 
^pprobatianem martyrum e ReUgionis fundamentum (/vi, p. 1390 ili Phidonem), 

(2) Nell'Epitome al dialogo I delle Leg^ ì tre lami della sapienza antica sono 
Pitagora, Socrate e Platone, il primo in contemplando ^ il secondo in agendo ^ il terzo 
in contemplando pariter atqiu agendo (Opera, II, p« 1448). 

(3) Vedi Ofiera^ II, p. 1407 e p. 142$. 
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le linee della dottrina platonica coir illusione di esserne un inter- 
prete fedele, esprimeva il senso più profondo della concezione cri* 
stiana, che consiste nella spiritualizzazione deUa natura. Difatti 
non è infrequente il caso, in cui, interrompendo bruscamente l'e^x)* 
sizione della dottrina platonica e quasi desideroso di liberarsi dal- 
Timpaccio che essa gli procurava, s'affisa e s'oblia nel problema, che 
pulsava più forte al suo intelletto, il problema della natura come 
eterna rivelazione dello spirito. Allpra la. parola gli fluisce facile 
e la sua prosa per solito serena prende movenze liriche. Si l^^a 
p. es. quello che egli dice néil*£ptiofnd al X dialogo della RepubbHca^ 
dove invita il lettore a salire dalle forme empiriche di questo mondo 
alla natura produttrice di esse(i). Questo tentativo di spiritualizzare 
la natura si rivela in modo speciale nel cemento al Timeo^ il dia- 
logo cosi tormentato dagli spiriti medievali (2). Qui il Ficino cristia* 
nizza Platone anche là dove le parole sono d'una evidenza cristal- 
lina (3), senza dire che arbitrariamente mescola le dottrine platoniche 
con le sue, a cui si richiama continuamente poiché di quelle qua* 
stioni aveva trattato con molta ampiezza nella sua Teologia Plaionica^ 

Ma non è senza signii^cato il fatto che il Ficino, mentre credeva 
tutti gli altri dialoghi platonici come contenenti elementi pitagorici 
e socratici, quando si fa a fomentare il De legtbus non teme d'as- 
serire che questo esprime tutta l'originalità di Platone (4). Tuttavia gli 
sfugge il profondo contenuto della jcóXig, perchè sforzando come ai 
solito le limpide pagine di Platone, non sa concepire la politica di 
lui se non come strumento alla* vita soprannaturale e misconosce altre- 
sì il concetto cosi originale àAVettdaimonia greca, che, anche per Pla- 
tone, è il fine della società. 

Se non che avviene qualche volta che non gli riesca di far 
dire a Platone quello che egli vorrebbe dicesse ; e in tal caso con- 



(I) Ofera^ II, p. 1428 sgg. 

(3) /vf, p. 1438, dove rileT» la differenza che pasta tra il Fanmemde e il TYm^o; 
il primo dalle cose divine scende alle naturali; il secondo trattando la natnra surgU 
stupius in divina, 

(3) P. es. il F. ritiene che secondo Platone l'origine del mondo è nel tempo e vo- 
luta da Dio liberamente e rasionalmente. (Cfr. Opera^ p. 1443 sgg.). 

(4) * Qnorsns haec ? Ut meminerìmos praesentem legum dispositionem, qnoniam ab- 
Ipso Platone non per Pytagoricam personam, vel Socraticam ut solent caetera. imo vero- 
per propriam Platonis ipsius personam nobis trabitor». {Opera, II» p. 1488). Oltre al 
De Ugibus, il F. credeva opere originali VEpimonide e le JSpistoU, quantunque non tatti 
i pensatori del Rinascimento ritenessero queste ultime di Platone, 
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fes&a che talune espressioni platoniche sono ambigue, e rimanda 
il lettore alla sua opera originale, la Teologia Platonica. Pure 
malgprado i difetti grossissimi che si possono riscontrare e che ab- 
biamo riscontrati nel platonismo del Ficino, è innegabile che il 
tentativo di lui è davvero gigantesco. I suoi predecessori, come ilx 
Bruni, il Decembrio, il Cassarino, ecc. ecc., pur agevolandogli il 
compito di tradurre Platone, non riuscirono a smantellare la rocca 
forte dell'aristotelismo che per i cementi di Averroè dominava tanta, 
parte della cultura italiana, laddove egli non solo con la traduzione 
completa delle opere platoniche, ma anche coi suoi ampi commen- 
tari e le sue opere originali fece convergere l'attenzione di tutti 
gli spiriti colti d'Italia e d'oltralpi o dui divino Piatone, che im- 
prontò di sé la filosofia, l'arte, la letteratura di quel tempo. 

Ma non solo come espositore e traduttore (i) di Platone il Ficino- 
ha meriti g^randi, ma anche come pensatore raggiunge spesso un'ori- 
ginalità cosi spiccata che noi . non dubitiamo di porlo fra i più 
grandi del nostro Rìnascin^ento. 

Il platonismo da lui ricreato, anziché, com'è stato detto, essere 
una eloquente amplificazione del Fedone, é invece l'esposizione ori- 
ginale d'un approfondimento del contenuto speculativo del crìstia* 
nesimo. Quand'egli si muove liberamente di tra gl'Impacci e i 
grovigli, che la sua straordinaria erudizione riusciva a creargli, 
diventa l'assertore d' idee nuove e feconde. La sua filosofia, che si 
fonde con la sua religione; potrà apparire oro grezzo, ma é tale che* 
senza di essa non é possibile una spiegazione adeguata del processo 
del pensiero del nostro Rinascimento culminante nelle concezioni di 
Telesio, Bruno e Campanella. 

Giuseppe Saitta. 



(i) Crediumo inutile occuparci dei giudizi ora sfiiToreroli ora nettamente favorevoli- 
circa la traduzione platonica del Ficino. Ma notiamo solo che nessuno più ormai consente 
nel giudizio del Fabricius o del cavalier de Jancourt, che la ritenevano pessima. Invece 
il Ledere, il Buhle, il Xennemann, il Bitter e l'Ùberweg hanno per essa giudizi entu- 
siastici. (Cfr. in proposito, HuiT, e, e, p. 276-277). Ma su . questa questione, che- 
richiede un esame lungi e minuzioso, ci proponiamo di ritornare. 
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Il Grote è favorevole all'autenticità del ClUofonie, basandosi sul- 
raffermazlone di Diogene Laerzio che cioè questo dialogo facesse 
parte del Corpus Plaianicum (i). Ma tale argomento non è decisiro, 
come non è decisivo il fatto che il dialogo fosse compreso nell'ot- 
tava tetralogia di Trosillo, poiché è ben risaputo che gli antichi 
editori per una legge di affinità o di antitesi solevano accoppiare 
opere appartenenti ad autori diversi, anche se di epoca differente. 

É quindi per corrispondenza logica che il Clitofonte, il quale 
costituisce una crìtica di teorie espresse nella Repubblica, si accom- 
pagni a questa, come il Minosse al Timeo e al CriHa, e come altri 
dialoghi indubbiamente spurii {Teagete, Amanti, Rivali etc.) sono 
compresi con autentici. 

Oltre all'opinione del Grote, fra le più autorevoli successive ri- 
corderò quella del Bertini, (2) che crede il dialogo spurio per la 
poca reverenza con cui Socrate è trattato da ClUofonie, del Ritter (3) 
che trova nel Clitofonte tracce di lingua e di stile, affini dìXBpinomis e 
ai più tardi scritti platonici, del Brùnnecke che non trova ostacoli 
seri per l'assegnazione del dialogo a Platone, dopo fatto l'esame 
dello stile (4), del mio maestro Zuretti (5), che non vi trova maggiore 
irriverenza di quella con cui Trasimaco tratta Socrate nella Re- 
pubblica, sicché esclude l'ipotesi del Bertini e non è alieno dal- 
l'assegnare il dialogo a Platone, giustificandolo come uno sta- 
dio critico della coscienza platonica, che si preparava, dopo di 



(i) Platù^ Yoi. m, pag. 23. 

(2) Saggi9 sul CUiofonte^ dialogo attribuito a Platone^ Is Rip» di Fil e Jsir. 
xla$s.<t anno I, pagg. 4S7-5S. 

(3) UuUrsuchungen Uòer Plato in Dit Echtkeit und Chronologie d£r Plotoni- 
schen Schriften^ Stuttgart, 1888, pag. 93. 

(4) Kleitopkon tvieder Sokrates In Arckiv f. GescHchte der PiilosofUe. N. F., 
XDC pag. 449-475- 

(5) Platovib, Dialoghi^ Voi. V, n Clitofonte e la Repubblica tradotti da C. 0. 
ZuRSTTi, Bari, Laterxa, i9»5, pagg. 13-21. « 
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^vere assir^il^to jj^atpr^ma teoria del^^roaesj^rp,, a, ji9q|WM5S2^i;la, . ^qq, ^ 
«entendosi da |^3a so^disfattp, il piomento ^nspniina in cui Platone, 
esenti € l'Inter vallo che. lo separa va ^^d^ ipi,aqstroj( 1)7. . i, - ...>,v. 

Come si vede varie sono le opjn|pni. e, autorevoli tu^tte» e . com- 
plessi sono i criteri secondp i quali, si., givid|ca, del dialogo. .....^ , , 

A me pare che Tesante da. fare sia jiuplice, cioè degJli.Ql^enti^. 
-formali e sostanziali, ^i prjmi appartiene lo^sti^dio dell^,;ggura^di 
Socrate, l'arte e lo j^til^ del (jLialogQ; ai sepoj;idi,ìl .pOjntenjijJl;o,, i)^.., 
•cui esame, credo, potrà fare una cerfa lu^pe sulla questione ajtich'^ssa.,, 
•dibattuta, se il CliiofonU sia anteriore o posteriore alla Repubblica. 



I. 

Quanto alla irriverenza di Gli tof onte versip Sperate, mi R^i:^ che. 
a^bbia spirito ben diverso da quella di Xrasima^co i^.ella Repubblica. 
La irriverenza di Trasimaco nori è nelle intenzioni dell'autore,, che, 
parteggia ad oltranza per Sc^crate,^ anzji essa si risQ]ive,in uf( cla- 
moroso ridicolo per .Trasimaco stesso. Invece l'autore^ del Clito-, 
fonte parteggia per Trasimaco apertamente, e nel. dialogo c'è pro- 
prio l'opera polemica di chi yuole coprire Socrate di ridico^p, ser* 
Vendesi delle sue stesse armi, 4^11a. sua ironia, dei suoi appellativi 
canzonatori. La canzonatura contro Socrate è continua: ironica è 
già r^ntroduzione stessa: c&ajcEQ ItcI (irixavrig TgaYixfj^ 6eóg/0|iV8ig. 
Xéycov. t (2) Si sa che la parte del dio sulla nitaccbina era sostenuta 
da un fantoccio, ed era parte di nessuna importanza nella tragedia, 
nella quale era già di poco conto la parte del tpiTayovKTt'Jjg che 
fini per diventare un titolo di spregio (3). 

Continua l'ironia del cap. IV pag. 408 B G e èatavepcoTffiv oB ti 
oè TÒ jipGTov, w DcóxQate^, òXkà. tcov "fiXixKOTffiv te xal .<ruvejii6vjxTi- 
Tcov ^ kxoÌQ(ùy acov, ^ ojcco? Sei Jtpó^ aè jcepi avtcov rò toioStov 5vo- 
jict^eiv». Qui si» mette in burla l'afiFettuosa famigliarità dei compa- 
gni di Socrate verso il maestro e l'atteggiamento di lui che non 



(i) Op. di., pag. 31. 

(3) Cap. II, pag. 407. L^lmmagine è taato più ridicola (e dovette spesso es- 
Mr^. usata dagli antispcratlci cfr. ApoL XIV pag. 26 BCD£), in quanto si acco- 
stara al .noto atteggiamento che Àriatofane dava al filosofo nelle Nuòi, cfr. vv. 
335 sgg. Lo stesso verbo viivéco enfatico non è adatto ad esprimere un severo 
ragionare filosofico, ma il ciarlare di uà cantastorie* 

(3) Così DsMOSTENs apostrofa Eschine cfr. Per la corona § 13, 129-363. D0 
falsa Logatione § 189-347. 
• 

Giornale critico della filosofia italiana, IV-4 
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voleva passare per maestro (i). Ironia c*è al c^p. V. 409 B.: « ^O Se 
Soxtov avcttìv ÌQQ(ù[iEvé(rcaxoq elvai » , dove rèeQCDjievéoTatog finisce per 
non approdare a nulla. Ironia trovo nelle definizioni successive del 
(sv[upéQoy — TÒ 8éov — tò àq)éXijxov, tò XvaiteXow, termini che sono 
sinonimi ed esprimono quindi indeterminatezza e confusione, e che 
rappresentano la ripresa delle ironiche critiche di Trasimaco nel I 
della Repubblica, pag. 336. D Lo stesso ripetere la maniera di So- 
crate è canzonatorio : *^. . . & péXnoroi, IqpTjv, ojielg, jt(og jcorè [vvv] 
dbcoSexóiJieda fJ]V Scux^dtovg jreoteojtìjv t^iìcdv hsC apen^; » (cap. IV, 
pag. 408 BCD). Ritorsione finalmente del motivo platonico contro 
gli uomini di Stato, i poeti, gli artefici (2) è quel correre a inter- 
rogare gruppo per gruppo o uno per uno gli avversari, per con- 
futare e mettere in chiaro^ la vanità della loro scienza. 

Oltre a ciò l'atteggiamento degli avversari di Socrate nei dia- 
loghi veramente platonici passa da una vivace opposizione iniziale, 
sempre fatta segno all'ironia del filosofo, a una pieghevolezza com- 
pleta e deferente man mano che il dialogo sMnoltra, e ad una ve- 
ra sommissione alla fine. Cosi avviene del focoso Callide nel Gor- 
gia, cosi di Ippia, cosi di Menone e di Protagora, cosi finalmente 
dello stesso Trasimaco e nella Repubblica. Invece nel CHtofonte So- 
crate dopo due o tre obiezioni insignificanti, finisce per diventare 
un ascoltatore deferente del suo avversario; si direbbe che questi 
lo metta addirittura a tacere, mentre conferma nella forma più re- 
cisa la sua diffidenza al metodo socratico, metodo che si limita a 
(Jiiiamare protreptico alla virtù, ma non conoscitore della virtù. La 
figura di Socrate infine, cosi briosa, ricca, varia, viva nei dialoghi 
autentici, nulla ha che vedere con lo scialbo Socrate del dito- 
fonte (3). 

IL 

Potrebbe a questo punto affacciarsi il dubbio che il CHtofonte fosse 
una prova di suprema ironia platonica, mediante la quale il grande 
filosofo volesse deridere la presunzione di Clitofonte e di Trasi- 
maco ^esso. Ma nessun elemento ci autorizza a creder ciò: il ri- 
dicolo, se cosi fosse, dovrebbe finire per essere riversato su ^Tra- 



(i) Fiat* Apologia XXI pag. 33: Iyq> de 61600x0X0$ |Jiàv 0<i68vò$ 9C(D9tOT*lYGv6ftTpf<. 
et 6é xv; (iou XéYovrog xol xà éfiovroO jcQdTtovtog &nOv|i8l dxotov x. t. X. ». 

(2) Apologia, capp. VII Vili. 

(3) ^i pensi al Socrate dei dialoghi Carmidé^ Gorgia^ Ménone, Fedro, Simposior 
Protagora^ Fedone^ Repubblica, 
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simaco, mentre invece è sino alla fine rìserbato a Socittte e alla sua 
scuola ed è il dialogo si può dire incompiuto, come sospetta il 
Boeckh(i), le ultime parole hanno tutto l'aspetto di una chiusa, 
secca e recisa, come secco e subitaneo è il principio. Clitofonte 
è un oppositore reciso di Socrate, è uno scontento del metodo 
socratico, che egli riconosce insufficiente tlel dare la definizione 
della giustizia, e cerca di colpire al cuore la scuola socratica, che 
fa suo caposaldo la definizione, e pone grande studio nel non trat- 
tare un argomento prima di definirlo (2). E infatti, se si fa atten- 
zione, nel Clitofonte è anche qualche reminiscenza del Menone, dove , 
Socrate si burla del suo interlocutore per la sua, indeterminatèrza 
pel definire la virtù. Alla stessa g^uìsa l'ignoto autore del Clito- 
fonte vuole dimostrare che, per quanto i discepoli del filosofo, e il 
filosofo stesso si sforzino di definire la giustizia, non riescono a 
dame una definizione esatta e precisa, ma attribuiscono alla giu- 
stizia ciò che è proprio di molte altre virtù. Orbène, ammesso che 
Platone nel suo intimo sentisse, e lo dovette sentire, un momento 
in cui sorpassava, e di molto^ il pensiero del maestro, non credo 
d'altra parte che volesse cosi violentemente rappresentare il distapco, 
mettendosi in aperto antagonismo con se stes^ e col maestro, 
al punto da preferirgli Tinsegnamento di un Trasimaco, cioè *del 
rappresentante di quella sofistica, contro la quale lotta per tutta la 
vita. Platone invece capi e senti che l'opera sua avrebbe sorpas» 
sato quella del maestro^ ma è cosi grande la sua venerazione per 
Socrate, che anche quando lo sorpassa, fa apparire il pensiero prò* 
prio sempre come un'emanazione di lui, dando origine appunto a 
quegli aneddoti che Si raccontavano sulla meraviglia di Socrate 
per le strane e nuove cose che il discepolo gli faceva dire (3). 

III. 

L'arte del dialogo è finalmente in contrasto completo con tutta 
l'arte spigliata di Platone, nel quale non si può dire se prevalga 
il filosofo, o l'immortale creatore del mimiambo (4). ^ 



(i) '^Ein Torso ;, lo chiama U Bosckh nel Commento al Minosse^ pag. 11. 

(2) cfr. Menane, pag. 71 B e passim, 

(3) DioGBKB Laerzio, III, 35 € *HQdxXeig — dt^scoX^ {lov xaTaì|i6T35eTai ò vea- 
vCoxo^ oiJto^» 

(4) La mia affermazione può sembrare audace. Ma è pur vero che, non pos- 
sedendo noi 1 mimiambl di Sofrone e Senarco« Platone è il primo a dar- 
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In 9gni, dialogo^ platonico i personaggi ^yivono,,^ muovono. pur 
filosofando e sotjtilizzan4o, , Basterebbe ^pe^sa^e fiUe pittuce vera-t 
mente, artistiche, e psi^cplogìcamente felici, di un Callide conia wa • 
esubera^n^a rimbombante, cosi presente a noi, men,tre sUnfervora.;a 
parlare del superuomo, ai tre, tipi così diversi di Prodico, Ippia, Pro-, 
tagora, tre pennellate, da maestro, le quali ci riproducoQo la diverga r.> 
attitudine e la diversa stima che gode ciascuno, a Menone eoa la sua 
ingenuità saccente, ^Ua leggiadra verecondia: di Carmìde, a Crizia 
nella sua dotta signorilità, alla , arguita impudenza di Alcibiade, a 
Trasimaco^ nel suo furore groJttespo, (per tacere di tanti s^ltri tipi), 
per vedere subito quanto resti addietro . il LlitofanU. Questo dia- . 
logo è di fronte agli autentici come una statica tozza e rigida in- 
nai^zi a capolavori di Prassitele. L'interlpputore di Socrate è un gio^. 
vane saccente, pedante, reciso,; non dominato da vera inimicizia, * 
il quale puUa lascia, trapelare della, ^ua personalità, salvo che la 
lunga pplemica contro il metodo Socratico (i). , 

Senza nessuna di quelle magnifiche pause, senza uno sfookdo - 
che .abbellisca, e che proviamo spesso nei veri dialoghi platonici (2), 
Clitofonte recita tutto d'un fiato la sua lezione e finisce, oso dire, 
a tempo, perchè la continuaziqne ci stancherebbe, 
H Gli elementi forfKli sono dunque, secondo m^ contro Tautentì* 
cita (4). Ma molto peso dobbiamo anche dare all'esame intimo del 
dialogo, mettendolo a confronto con la Repubblica, 



cene il modello perfetto; e quanto alle doti artistiche, so bene che iliaaguldi- 
scono nei dialoghi della vecchiaia, dove prevale la .preoccupazione scientifica. 

Diogene Laerzio III, 18 : < òoxeì fté II^xcov xal xò. 2cóq>Q0vo^ tov |ii(iOYQa- 
<pov pi^Xia* f|{i£XT)(xiva Tr^còrog et^ *AOT)vaQ ÒiaxofiCoai xai fjOoTcoifioai tcqò^ aOra 
é. xal 8^Qe6f)vai iyjtb t§ xeqxxX^ autov >. 

(i) Credo esagerata l'opinione del Berti ni, secondo il quale il dialogo con* 
tiene una reazione all'apoteosi di Socrate, dopo morto* Il dialogo non intacca, 
pur deridendo, l'integrità morale del filosofo ; e ciò dice chiaro Clitofonte lìn 
dal principio, pag. 406. (Cfr. Sa^^o' sul Clitofonie^ in Riv. di, pag. 465). Quanto 
all'amaro pentimento sopraggiunto negli Ateniesi dopo la morte dì Socrate, e 
alla fine miserahda degli accusatori vedi Diogene Laerzio, IX, 43, sgg. 

(2) Chi può dimenticare ad esempio il bel ruscello e l'antro delle Ninfe nel 
Fedto^ l'atrio di Cabria nel Protagora^ il Ginnasio nel Carmìde, il movimento 
del porto nel Teeteto^ la ricchezza dei quadri deliziosi che precedono la discus- 
sione nella Repubblica f 

(3) La questione dello stilè non può essere presa in considerazione, perchè non offire 
serietà di affidamento scientifico. Facilmente si può riuscire a imitare lo stile di un capo- 
scuola, ma è impossibile, senza averne U. genio, uguagliarne l'arte. Del resto tntti sanno 
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IV. 

' Uno dei pensieri costanti che accompagnarono il' grande filosofo 
per tutti i cinquànt'anni della sua speculazione è' il tentativo di 

' Tlsolvere il formidabile problema della giustizia. Questo problema 

'dopo gli accenni frequenti dei ^ari dialoghi è affrontato in tutta 
la sua interezza nella Repubblica, Orbene, bisogna tener pi-esente 
che l'attacco principale di Clitofonte contro Socrate si basa suU'af- 
fermazione che il filosofo lasciasse indefinito, o insoluto il problema 
della giustizia, limitandosi all'esortazione, mentre almeno Trasimaco 
dichiara francamente che la giustizia è l'esercizio del dritto del 
più forte. Clitofonte si presenta come un partigiano deciso di Tra- 
simaco, e come tale del resto è presentato riel primo libro della 

' Repubblica, 

Egli si propone di mostrare a Socrate la manchevolezza del suo 

' ragionamento, e ripete le solite esortazioni socratiche agli ateniesi: 
€ Voi vi preoccupate di tutto fuorché della giustìzia, curate il corpo, 
trascurate l'anima. Errate affermando che gli uomini sono ingiusti 
di loro propria volontà, perchè nessuno sceglie volontariamente un 
male » (i). Altri consimili precetti eccitano la lode di Clitofonte, come 
quello di lasciare l'uso delle cose a chi le sa usare (cap. Ili, pag. 
408' B) Ma, d'altra parte, còme si deve apprendere la giustizia? 
Clitofonte interroga dapprima i compagni di Socrate e fa loro no- 

' tare che conviene specificare l'apprendimento della giustizia: e allo 
stesso modo che se c'interrogassero sull'arte che promuove la cura 
del corpo, noi risponderemmo ch'è la medicina e la ginnastica, così 
è necessario sapere e rispondere a puntino qual'è la virtù dell'anima» 
e La giustizia (capp. IV-V, pag. 405 B), risponde uno dei Socratici; 
il più forte in materia (ó 8è Soxcov avtcov èQpco|j.8ve0TaTos). Clitofonte 
osserva che non basta indicare l'arte, ma l'opera di essa, come 

• rispetto alla medicina e all'architettura l'opera é la salute e la casa. 

• I Socratici replicano in vario modo: il conveniente, il dovere, il 
giovevole, l'utile . . . Clitofonte osserva che questi sono i requisiti 



ch^'il giovane Leopardi trasse in inganno il buon padre Cesari con le sue novelle* di 
sapore trecentesco. L'autore del Clitofonte è un avversario-imitatore di Platone, allo 
stesso modo che Cecco d* Ascoli è avversario imitatore di Dante. 

(i) Clitofonte^ pag. 407 BCDE. Gli stessi concetti ricorrono qua e là in vari dia- 
loghi platonici, cfr. Menane pagg. 77-78 BCDE; Apologia^ Cap. XXII, 20 BCDE, 
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di ogni arte, non il (ontenuto. Alla fine il più forbito (5g ò-r) 
xo|iTp6tata SSo|8^^ elTcelv) conchiude: <La giustizia ha per compito 
l'amicizia negli Stati ». Ma anche questo è insufficiente, perchè tutte 
le arti hanno bisogno della concordia, cioè dell'amicizia. Interrogando 
Socrate stesso, Clitofonte si sente rispondere che la giustizia con- 
siste nel far bene agli amici, male ai nemici, ma al tempo stesso 
che l'uomo giusto non fa male a nessuno. Cosicché la conchiusione 
è che Socrate stesso non sa! specificare, e Clitofonte preferisce 
andare a colmare la sua- lacuna da Trasimaco, sembrandogli Socrate 
adatto ad avviare, ma per lo studio successivo più d'impiccio che 
di giovamento. 



Fatta questa rapida esposizione del dialogo, osserviamo se le 
critiche di Clitofonte siano giustificate e se collimino pienamente 
coi concetti espressi nella Repubblica, Cominciamo con l'osservare 
che molte delle critiche di Clitofonte a Socrate non rispondono al 
vero, in quanto addebitano a Socrate concetti che egli non ha mai 
espressi. Socrate per esempio non afferma punto che sia giustizia 
far bene agli amici, male ai nemici {Clitofonte VII pag. 410 B 
«toòg jièv èx&Qot>g pXctJrreiv, T0Ò5 8è cpCXo'ug eo «oieiv»), ma combatte 
tale asserzione, messa in bocca a Polemarco : e Ovx olqo. toò òixaiov 
pXdjcreiv Iqyov, & noXé|iaQxe, o5te cpCXov oot'iUov ov6éva, dXXA toò 
èvavtCov To5 dSixoi) >. (RepubbL IX, pag, 335 D). Questa affermazione 
è ribadita da Glaucone nel secondo libro della Repubblica (cap. V) 
dove anzi è data come caratteristica dell'ingiusto il far bene agli 
amici e male ai nemici (cfr. RepubbL pag. 362 BC). 

Clitofonte afferma senz'altro che i discepoli di Socrate defini- 
scono la giustizia essere concordia^ (ó|xóvotav, cap. VI, pag. 409 E), 
mentre Socrate nella Repubblica afferma semplicemente che dalla 
giustizia scaturisce l'amicizia e la concordia. tStdaeig y<^Q ^o^» ^ 
6Qaa6|iax8, ^ y^ àòixCa xal |itcrr| xal ixctxag àv dXXt^Xoig Jiapéxei, ^ 8è 
8i)taioa6vn à|A<5voiav xal cpiXCav» (Repubbl. XXIII, pag. 351 D). 
Infondata finalmente è l'accusa di Clitofonte, che cioè i discepoli 
di Socrate affermino la giustizia essere l'utile, perchè Glaucone 
distingue tre specie di beni: i^ Bene desiderabile per se stesso, 
2^ Bene amato per i suoi effetti. 3® Bene desiderato per'i suoi van- 
taggi.* Alla seconda categorìa Socrate ascrive la pratica della giu- 
stizia, cioè al bene che è tale ed è desiderabile non soltanto per 
sé ma anche per gli effetti che ne derivano {RepubbL, libro II, cap. I 
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357 BCD, 358 « 8 xal 81' avrò xal 8ià tà Yiyvójieva cbc'avtoS aya- 
JCTjtéov»). 

Da questo primo confronto tra la Repubblica e il Ottofonie si 
può ricavare che l'autore del dialogo antisocratico non è sempre ve- 
ridico 'nelle sue affermazioni, ma ^altera a fine polenìico le teorie 
altrui, secondo il metodo eristico inaugurato dai Sofisti. 

VI. 

Ma oltre a questa prima affermazione, se noi esaminiamo bre- 
vemente la bellissima discussione di Socrate, quale si delinea nel 
III libro e continua negli altri successivi, verremo ad una seconda 
deduzione: L^ autore del Clitofonte nelFatio che componeva il suo opu* 
scolo polemico non conobbe lo svolgersi del pensiero platonico sulla ^usti- 
zia, quale si rivela nei libri della Repubblica successivi al secondo ( i ). 

Infatti le critiche di Clitofonte riguardano solo i concetti espressi 
nei primi due libri, cioè l'idea del giusto consistente nel far bene 
agli amici e male ai nemici, secondo il detto di Simonide, citato 
da Polemarco (Libro I, cap. VI, 331 E), e la questione del gio- 
vevole messa in campo da Glaucone nel II libro. (Cap. I, pagg. 
357-358). Clitofonte noii comprende che le affermazioni di Polemarco e 
Glaucone muovono per absurdum, per acuire, mediante la critica di 
esse, la tendenza socratica alla ricerca del vero, e storpia senza 
riguardo il geniale principio platonico (II-X, pag. 368-E), per cui 
si comincia a studiare la genesi della giustizia nello Stato prima 
che nell'individuo, questo essendo compreso da quello (2), Il legame 
fra giustizia e conoscenza, principio anch'esso incompreso dall'au- 
tore del C/r/^«/^,^ comincia a delinearsi nel secondo libro, (cap. 
XVII). Tutta l'esegesi del secondo libro, dal capitolo XVII alla 
fine dove si fa la critica della religione popolare, è connessa con 
la questione deha giustizia, perchè combatte l'opinione che gli dei 
siano operatori di male, che si trasformino, che litighino fra loro : 
tutti atteggiamenti contrari alla giustizia. Ma l'autore del Clitofonte 



(i) Cfr. Piatone, li Timeo tradotto da G. Feaccarou. Torino, Bocca, 1909, 
pag. 7. Il Fraccaroli nota che l'accenno più esplicito alla giustiàa è nei dne primi libri. 
Cfr. Zu&sm, op, cit,^ pag. 350. 

(3) A ciò intende alludere Clitofonte con l'espressione e <piXov èv Totg nóXeciv »0i8lv » 
(pag. 409 E). Credo poi che se l'autore del Clitofonte avesse conoscinto i libri della Repub- 
blica successivi al secondo, non avrebbe mancato di lanciare i suoi frizzi contro alcune 
proposte platoniche. In essi contenute, come per esempio il comunismo delle donne. 
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ignora perfettamente la questione dell' educazione dei cpóXaxE^» an- 
' ch'essi cdiinéssa còl pfoì^lèma delia 'giustili^ià, perchè determinare 
quale dev'essere il contegno del custode e guerriero, criticando 
' quello' che i poeti hanno 'potuto attribuire di ^indecoroso àa eroi^ 
significa precisare 11 dovere di una delle tré classi della Repubblica^ 
jùBRnchè questa sia retta con giustìzia. 
• Anche l'educazione della mùsica e della ginnastica è prepara- 
zione alla giustizia, perchè prepara l'equilibrio fisico e psichico. 
(Capp. XIII e segg. pag, 404 B)(i). Al principio del quarto libro 
Platone conferma pienamente che tutta la ricerca intorno all'edu- 
cazione dei custodi riguarda la giustizia nello Stato, £ al capo VI 
insiste sulla genesi e lo sviluppo dello Sitato per venire alla ricerca 
della giustizia. A cominciare dal capo Vili del IV libro si va sem- 
pre^ più chiaramente delineando il concetto della giustizia, cioè che 
ciascuno deve attenderle a una singola mansione nello Stato (2), a 
quella cioè alla quale sia maggiormente atto per natura. A pag. 
434 E si afferma che la giustizia consiste nell'avere e nel fare il 
proprio. La rovina per lo Stato comincia, quando alcuno cerca di 
occupare il posto, specie se importante, di un altro. In tale usur- 
pazione consiste l'ingiustizia. 

Quando ciascuna classe dello Stato compie il dover suo secondo 
le sue mansioni si raggiunge la perfetta giustizia, e siccome tra 
lo Stato e l'individuo c'è corrispondenza delle medesime facoltà e 
nello stesso numero (3) cioè : facoltà razionale (I reggitori), facoltà 
passionale (I guerrieri), facoltà operatrice (I demiurgi), ne deriva 
che se l'uomo, come lo Stato ai reggitori, lascia alla facoltà razio- 
nale il comando è alle altre due facoltà le rispettive mansioni, in 
tal caso si ha il perfetto equiliWio e la saggezza (4). Da questo 
accordo si nell'individuo che nello Stato nasce la prudenza (Sco- 
(ppoaòvq) e la giustizia (AixaiQaóry]). E chiaro che quindi giustizia 
si può definire, secondo Platone, il retto equilibrio delle tre classi 
nello Stato e delle facoltà nell'individuo, sotto il controllo dell'ele- 
mento pensante, costituito nello Stato dai filosofi, nell'individuo 
dalla Ragione (5). Tutto questo dall'autore del Clitofante è ignorato. 



(I) « *Aq • oiW ti pe^tCoTT] Y^tj.vaoTix'f) dòeXcpVj ti^ fiv elr) tì\% (louoixf)^, t^v 6 Xi- 

YOV nQÓTEQOV òlQ^iEV; ». 

(3; Ribadisce e spiega i concetti espressi al libro II, pag. 374-BCD. 

(3) Librò IV, cap. XVI, pag, 44I-CD. 

(4) Libro IV, cap. XV, pagg. 441 £-442. 

(5) Libro rv, cap. XVIII, pag. 444 D. 
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^ Ma non, basta. Socrate, a.ssodato il principio della giustizia p^sa 
airingiustizia, e risulta chiaro c.he come la g^ustizi£|^è Tarmonia 
delle tre facoltà, cosi l'ingiustizia è «disannonia» tumulto e' impe- 
tuosità dell'una sulÌ'?Jtra: cOvxotW ao, eqpTìv, tò .SixaiooÓYnv è|iJcoiEir 
xà àv rj) iinjx^ xatói qpòaiv xa^tcrtavai xQaTeiv te xat x^at^tc^ai oji'oX- 
XifjXcov, TÒ 6è dòixiav jtapà yòaiv Sqx^iv re xal iq^Bij^ai iXXo òac'iXXov; 
Kofiiò-J, eqn\ ». (pag. 444 D). Ciò posto, Glaucone ritiene che, essendo 
ringiqstizia un mprlK) dell'anima (nessun accenno di ciò nel Cli- 
tof onte), diventa superflua la ricerca se si debba ^essere o sembrare 
giusti, perchè oramai si tratta di una «anità interna da mantenere, 
non di apparenza esterna. 

Tutto il ragionamento del libro V è sempre subordinato al 
principio costante, annunciato prima : infatti, attribuendo alle donne 
il dover loro e facendo esse ciò ch'è conforme al loro sesso, si com- 
pie opera di giustizia e di utilità per lo Stato. Dopo la lunga espo- 
sizione dell'ordinamento militare, Socrate ricorda che si è giunti a 
questo punto prendendo le mosse dalla discussione sulla giustizia 
e ingiustizia (cap. XVII). Dopo il libro V, col primo tentativo di os- 
servare quale dev'essere il vero filosofo, l'autore ritorna sulla giusti- 
zia, il cui perfetto possesso si lega con la perfetta conoscenza (cap. I). 
Tale legame accennato nel V si svolge nel VI e VII libro. Nel 
libro Vili Socrate esamina le varie forme di governo, perchè, ve- 
duto il tipo più giujto, lo contrapponga al più ingiusto; e ciò per 
esaminare la questione sulla caratteristica della pura ingiustizia di 
fronte alla pura giustizia. ÀI cap. IX si dice che l'uomo oligarchico 
dev'essere ingiusto, perchè privo dell'armonia dello spirito, e la 
pittura del tiranno nel preludio del IX libro non è altro che la 
pittura della perfetta ingiustizia. 

La visione del giudìzio dell'Er nel^libro X è visione di supre- 
ma giustizia. 

VII. 

A questo punto appare sempre più l'ignoranza che l'autore del 
ClitofonU ebbe dei libri successivi ?l1 secondo della Repubblica, e 
viene anche a chiarirsi la posizione del libello antisocratico, il quale 
non può essere stato scritto né prima né dopo la Repubblica, ma 
dopo il secondo libro (1). Si può infatti osservare che i primi due 



(i) Il Brùnnecke lo ritiene scritto dopo il primo : Rivista citata, pag. 465. Abbiamo 
però dimostrato, che non nel solo primo libro, ma anche nel fecondo si tratta direttamente 
del problema della giustizia ; e indirettamente a partire dal III libro. 
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libri della Repubblica sono come una trattazione che può stare a 
sé: ii> ea^ Platone pone il problema della giustizia, ma' senza 
risolverlo, come del resto nel Menane pone il problema della virtù, 
neW EuH/rane della santità, della conoscenza nel Teeteto, Non sarebbe 
quindi un'ipotesi arrischiata pensare Che dal terzo libro in poi Platone 
volle in certo modo, ribattere le Accuse contenute nel Cliiof&nte. In- 
fatti il problema deirò|ióvoia, come legato alla giustizia, e del tu- 
multo all'ingiustizia, è accennato appena nei primi due libri, ed è 
poi chiarito e sviscerato nei successivi (i). 

Vili. 

Un'ultima breve osservazione sulla identità dei due discepoli 
di Socrate, ai quali si accenna nel Clitofonte col rispettivo epiteto 
del più* forte (ÌQQ0)|i8vécrtato^) e più forbito (xopit|)ÓTaTO^), e che sì 
vogliono identificare con Antistene e Aristippo. Anzi nel secondo 
lo Schlelermacher vedrebbe lo stesso Platone ^(2). 

Non si tratta di Platone, perchè il filosofo non fa mai menzione 
di sé nelle sue opere, salvo che rapidamente n^W Apologia e in un 
trattato utept i|wx%. perduto (3). Non si può alludere né ad Anti- 
stene, né ad Aristippo ; (i quali oltre che non furono amici di Pla- 
tone, e sarebbe strano che un avversario di luì lo volesse mettere 
in burla attaccando i suoi nemici (4), non si .occuparpno profonda- 
mente del problema della giustizia. Antistene accenna nelle sue 
opere alla Sixaioaòvri (3), ma non era il caposaldo della sua filosofia, 
Aristippo poi non esitava ad affermare che il sapiente poteva, ove 
le circostanze lo richiedessero, divenire ladro, adultero, sacrilego (6\ 

Non restano quindi che Polemarco e Glaucone, i quali si possano 



(i) Libro IV, cap, XXIII pag. 444-BC. 

(3) L'opinione dello Schlelermacher mi pare logica dal punto di vista che, pnr alla- 
dendo ad altri, in fondo Tautore del Clitofonte tendeva, sia pure col pretesto di Socrate, 
a colpire proprio Platone. 

<3) Cfr. DioGEirs Laerzio, III, 37. 

(4) Deirinimicizia fra Platone e Antistene e dei frizzi mordaci del cinico £a censo 
Diogene Laerzio (III 35-36; VI 3-7). Lo Zuretti nota (op. cit. pag. 76 nou) che l'epiteto 
di porci, dato ai cittadini deUa primitiva repubblica materialistica prospetuta da Socrate, 
è una frecciaU al comunismo materialistico di An^stent. Per l'inimicizia fra Platone e 
Aristippo cfr. DioosNR Laerzio II, 65. 

V5) TLzqX Sixawouvus xal dvò^^eCo^ ^OT(^»mxò$ :cq«5to€ (tó|iog). Diog. Laerxio, 
VI 16. 

(6) Diogene Laerzio, II, 99. 
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identificare coi due socratici in questione, poiché proprio loro due 
sono i più vivaci nella discussione dei due primi libri delia Re- 
pubblica, e più pronti a rispondere a ^Socrate o a interpellarlo. A 
Glaucone si adatta bene il titolo di più forte, datogli appunto anche 
da Platone, come a colui che nel ragionare porta una tal quale 
impetuosa baldanza e vigorìa, poco disposta a cedere all'avver- 
6ario(i). A Polemarco si adatta bepe il titolo di più forbito, per- 
chè è appunto lui che inizia la discussione con la definizione di 
Simonide sulla giustizia, e tien desta l'attenzione delPuditorìo con 
le argute obiezioni (2). Quanto poi ' all'autore del dialogo, su cui 
pure si sono scervellati i filologi (3), sarebbe certo arrischiato 
qualunque tentativo di precisarlo. 

Ma egli deve essere un avversario di Platone, amico o discepolo 
di Trasimaco, in difesa del quale insorge, per pagare della stessa 
moneta Platone, che nel primo della Repubblica ha colmato di 
ridicolo il sofista. In questo l'ignoto autore del Clitofonte segue, 
pur imitando Platone, 'anche il modo di fare beffardo di Tra- 
simaco (4Ì. Platone non dovette del tutto sdegnare la critica se 
si sforza di rispondere a tutte le obiezioni del suo avvetrsario. Ca- 
ratteristico è anche il fatto che Trasimaco nei libri successivi al 
secondo della Repubblica non è più messo in burla, ma diventa un 
buon amico, anzi un deferente ascoltatore di Socrate. 

Beniamino Stumpo. 



(i) Basta pensare all'epiteto di dvSQEtÓTato; . . . ;CQÒ; oicavra. {Repubbl., libro 
II, cap. I, pag. 357). 

(2) Confronta il primo della Repubblica da pag. 331-D a pag. 336. 

(3) Cfr. H. GoMPBRZ, Sophistik und Rhetorik^ Leipzig und Berlin, Teabner, 1912» 

Pagg. 54-55. 

(1) H. GoMPSRZ, op. cit., pagg. 50-51. 
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Cpotrìbttto alla Mblto^i^Da del « Primato > idi Qioterti. 

Una raccolta, alla quale attendo da anni, di tutte le edizioni delle 
opere maggiori e minori di Gioberti, e che servirà di base a un'ampia bi- 
bliografìa ragionata, mi ha già ofiferto materia a interessanti constatazioni, 
tra le quali la seguente. Un esame comparativo eseguito su molti esem- 
plari di una stessa edizione, mi ha rivelato che, talvolta, solo in apparenza 
l'edizione era la medesima, mentre, in realtà, si trattava di diverse ri- 
stampe. Tanto che, vuoi per queste ignorate ristampe, vuoi per. edizioni 
, finora non citate, il numero delle edizioni delle opere di Gioberti, mi ri- 
sulta circa il doppio di quello sino ad oggi registrato dai bibliografi. 

Un simile rilievo non è privo d'importanza anche dal punto di vista sto- 
rico e intellettuale. Poter stabilire, per esenjpio, che un'opera voluminosa 
e tutt'altró che di amena lettura, come il Primato ha raggiunto ima com- 
plessiva tiratura forse non molto inferiore alle 50.000 cppie significa docu- 
mentare matematicamente l'enorme successo e quindi la capitale influenza 
esercitata da questo libro famoso. 

Accettando l'ospitalità offertami da Giovanni Gentile, pubblicherò alcune 
note, mentre ancora vo radunando il vasto materiale necessario per la bi- 
bliografia definitiva. E comincio ora col Primato, 

L'ultimo elenco delle edizioni del Primato è quello recentissimo pub- 
blicato da G. Balsamo Crivelli nell'edizione da lui curata per l'Unione 
Tipog^fico editrice Torinese. Alle edizioni ivi registrate alcune altre sono 
da aggiungere. Innanzi tutto, due edizioni napoletane (Vaglio-Botta e Ma- 
rano) le quali, però, non erano ignote essendo implicitamente citate ne Ila 
Bibliografiia premessa dal Gentile a la Nuova Protologia del Gioberti (Bari, 
Laterza, 1912, voi. i°, p. XXIX). 

Non registrate sino ad oggi sono invece le due seguenti: 

\^ Bnisselle, Meline, 1844 (ignorata rìsUmpa della oontraffazioDe, della quale mi accingo 

a parlare). 
2^ Milano, Pirotta, 1848; 7 voli. \%^ preceduti da altri 4 contenenti i ProUgomenì - 

Riproduce il testo dell'ediz. definitiva. 

Oltre queste due edizioni, si potrebbe aggiungere, fra le non registrate, 
la seconda edizione di Losanna, Avverto però che in tutti gli esemplari che 
ho potuto finora esaminare i voi. 2» e 3** (contenenti il Primato) sono 
quelli stessi della edizione antecedente, compresa l'indicazione sul fironte- 
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spizìo : di prima' edizidile. In quanto ai voi. i* {Prolegomeni) esso costi- 
tuisce sensa dubbio una^muova tiratira con rimaneggiamento della vecchia 
composizione. Comune[ue, formaktekite questa edizione di Losanna deve 
essere distinta dalla prima. 

La contra&zione dell'edifisioUie originale (principe) di Bnisselle, ha una 
curiosa «torta la >quale. dall'una patte documenta usi 'e costumi editoriali 
di quei, tempi e dall'altra vale ad accrescere, inaspettatamente, le edizioni, 
sino ad oggi: .conosciute, del Primato\ 

E nòto che il Padre Gurci fu, all'apparire, del Primato^ tra gli ammi- 
ratori di Gioberti. L'ammirazione durò breve tempo e il celebre gesuita si 
trasformò neb più' vivace avversario del grande Torinese. Ma nel 1844, tanto 
fu giobertiano. che voMe farsi iniziatore di una ristampa napoletana del Pri- 
ma/^.'£gli stesso cosi ne scrisse nelle sue Memorie (Firenze, Barbera 1891, 
p. 190): 

Il Primato parendomi lavóro di pòho con un concetto generale che a molti savi! 
sembrò ancora politieameate praticacbile. Tenni in pensiero di fame in Napoli Utta ristampa. 
Parlatone quiiKit'itfl cavalier Santangelo preposto allora al Ministero dell'Intenio, del quale 
la Pubbica Istruzione era un'appartenenza, per avern.^ il permesso, ne ebbi una cortese 
ma recisa aegatiiia : e Ella è troppo giovane » , mi disse, « ma chi ha più esperienza di 
lei vede in quel libro la rivoluzione in germe con tutte le sue conseguenze'». Io natu- 
ralmente non ne fui niente persuaso, e gii chiesi : e Ed avrebbe Ella forse a male, se lo 
facessi stampare a Benevento ? » , allora politicamente nello Stato Pontiiìcto, ma gesuid- 
camente nella provincia di Napoli. — Niente affatto ; lo faccia vendere anche in Napoli > . 
E cosi feci. 

£ l'edizione porta in fattila data, Benevento; 1844. Essa è rammentata 
dai bibliografi del Gioberti; ma ciò che non è statò sino ad oggi avvertito 
è che l'edizione portante le false indicazioni di Brusselle, Meline, 1844 
è quella stessa di Benevento con varianti nei caratteri e nel testo (vi è 
aggiunto: «terza edizione») del frontespizio, oltreché nei fregi in prin« 
cipio e in fine dei capitoli; di modo che essa si può considerare una nuova 
tiratura dell'edizione beneventana. Il Curci non accenna a questa speciale 
tiratura, né ad altra successiva, della quale discorreremo fra poco. Bisogna 
quindi procedere per induzione. Come sì è veduto, il Curci non potè stam- 
pare l'opera con l'indiqazione di Napoli; è probabile che neppure quella 
di Benevento sia stata sufficiente a superare del tutto le difficoltà della 
censura» tanto più se si considera che in taluni stati potevano aver corso 
le opere stampate all'estero, e non quelle stampate in Italia.. Donde l'op- 
portunità dell'indicazione di Brusselle. Si potrebbe anche supporre che il 
tipografo stesso, invogliato dallo smercio straordinario del libro, abbia per 
suo conto eseguita, a breve distanza, una nuova tiratura valendosi del ma- 
teriale non ancora scomposto, falsificando nome di città e di editore per 
molte buone ragioni, fra le quali il desiderio di far passare la propria per 
una nuova autentica edizione di Brusselle. Cosi si spiegherebbe l'ag- 
giunta delle parole : « terza edizione » : indicazione formalmente esatta se 
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si considera seconda o quella di Benevento o quella di Capolago (stam- 
pata anche quest'ultima nello stesso anno 1844), C9n la riserva però che 
si tratta di edisioni non riconosciute dall'autore per il quale la seconda 
edizione è quella di Brusselle 1845. 

Come si è detto più sopra, anche la contraffazione Brusselle 1844, ^^ 
be . . . una ristampa. Se l'edizione che abbiamo or ora descritta può rite- 
nersi una semplice nuova tiratura di quella di Benevento, l'edizione che 
stiamo per analizzare ne deve essere considerata propriamente una ristampa. 
L'una e l'altra hanno il testo del frontespizio uguale e sono identiche nel 
carattere e nella giustezza delle pagine, ma diversificano in ciò : la ristampa 
ha alcuni fregi diversi, la composizione delle righe è talvolta spostata (per 
es., l'ultima linea a pag. 7 del i^ voi. nella tiratura legge, perpetuamente, 
nella ristampa [ser] òartoci perpetuamente ; diversa è spessissimo la punteg- 
giatura, più corretta nella ristampa. Ma le due più notevoli differenze si os- 
servano alla fine dei 2® voi. Nella ristampa l'Indice compaginato non è 
separato dal testo con tre facciate bianche e non è numerato a parte con 
numeri romani, ma comincia nel verso della pag. 333 e prosegue con la 
numerazione araba del testo chiudendo il volume con la pag. 340. La Let- 
tera sul Lamennais è tutta ricomposta in carattere più piccolo occupando 
48 pagine, anziché 64. — Questi e altri minori indizi persuadono che la edi- 
zione in parola è una ristampa eseguita dal medesimo tipografo valendosi 
della stessa composizione, rifatta in parte forse perchè nel frattempo par- 
zialmente scomposta per adoperare i caratteri. Comunque, resta stabilito 
che dall'iniziativa del Curci sorsero non una, ma tre edizioni : quella di 
Benevento e due con la falsa data di BrussellQ 1844. 

Dal 1843 a tutt'oggi le edizioni finora note del Primato sono dunque 
17. Eccone l'elenco : 

1 Brusselle, Meline 1843, 2 vv. 8^ (questa edizióne deve essere completata dal ▼ol. dà 

Prolegomeni, stampato appositamente nel 1845). 

2 Capolago, Elvetica, 1844,' 2 w. 8<^. 

3 Benevento, s. e., 1844, 2 vv. 8®. 

4 Brusselles, Meline, 1844 (contraff.), 2 w. 8^. 

5 Brusselle, Meline, 1844 (2* contraflF.). 2 vv. 8^. 

6 Brusselle, Meline, 1845, 2 vv. 8°. 

7 Losanna, Bonamici, 1845-6, 3 vv. 8°. 

8 Losanna, Bonamici, (2^ ed.) 1846, 3 vv. 8^. 
9, Capolago, elvetica, 1846, 3 w. 16**, n»^ 

10 Milano, Reina, 1848, i w. 8^. 

11 Milano, Pirotta, 1848, 11 vv. 18*. 

12 Napoli, StariU, 1848, i vv. 8<>. 

13 Napoli, Batelli, 1848, 3 w. 8°. 

14 Napoli, Vaglio, 1849, 3 w. 8*. 

15 Napoli -Torino, Vaglio-Botta, 1861-2, 3 w. 8®. 

16 Napoli, Morano 1866, 3 vv. 8<^ (di questa ediz, ho potuto coUasio&are, finon, il 
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solo I® Tol., quanto basta però ad accertare che non si tratta dell'edix. precedente, 
almeno per quanto riguarda i ProUgomeni), 
17 Torino, Untone Tip. Ed. Torinese, in corso di pubblicazione. 

Tale l'elenco, e debbo aggiungere che credo molto probabile l'esistenza 
di altre edizioni che mi prometto rintracciare. Anzi, prego vivamente tutti 
coloro che ne fossero in grado, di fornirmi schiarimenti, correzioni e ag- 
giunte alla presente bibliografìa. La quale non sarebbe, quanto più possi- 
bile, completa, se non aggiungessi anche un cenno intomo alle edizioni 
isolale dei Prolegomeni, Alla bibliografia del Gentile {^Op, di,) sono da ag- 
giungere due sole edizioni: quella di Brusselle, Meline 1846 in form. pic- 
colo (16®) e quella di Ginevra, dalla Tipogr. del Guttemberg 1847, 8*gr.. 
(ma quasi certamente stampata, invece, a Napoli). 

♦ ♦ 

I rilievi bibliografici or ora esposti non sono un'inutile pedanteria. Ho 
già detto all'inizio come essi presentino un interesse storico e intellettuale. 
Aggiungo ora che buone bibliografie ragionate (delle quali manchiamo quasi 
affatto, specie per i filosofi del secolo XIX) farebbero cessare un inconve- - 
niente nel quale incorrono anche studiosi e critici molto serii; quello di 
citare gli autori su edizioni non conformi. Nel caso specifico potrei fare il 
nome di studiosi assai reputati che continuano a citare il Frimaio sulle 
contraffazioni Brusselle 1844 scambiandole per l'originale. Non è dunque 
inutile avvertire che gli studiosi debbono citare il Frimaio sull'edizione 
definitiva originale di Brusselle 1845. Una buona ristampa, e commercial- 
mente più accessibile, è quella di Losanna. Tutte indistintamente le altre 
edizioni, anche se confòrmi all'originale definitivo, sono più o meno di- 
fettose e scorrette e, dal punto di vista critico, debbono essere ripudiate, . 
in ispecial modo quelle anteriori al 1845. 

Antonio Bruers; 
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J. Geyser — Die ErkenninistheorU des Aristoteles (Mùaster i. W., 1917, 
.80 pp. XI + 316). 

Il G. è autore di parecchie opere, in cui ha trattato di psicologia, di 
logica e gnoseologia, di metafisica. Dopo aver tentate e ritentate le vie 
■di quello che a lui pare il pensiero moderno, era giusto il desiderio di 
cimentarsi con un pensatore antico, con quell'Aristotele da cui i filosofi 
avranno sempre molto da imparare. Altri ne avevano già esposta la dottrina 
riguardante il problema conoscitivo, ma o con intento prevalentemente teo- 
retico di raffrontarla con la dottrina kantiana, o (come il Kampe, 1870) 
raccogliendo in essa e con essa un po' tutta la filosofia dello Stagirìta. Il 
nostro A. ha voluto evitare l'uno e l'altro difetto dei predecessori : egli si 
é lasciato guidare (dice) da un interesse puramente storico, non e sistema* 
tico » , e nello stesso tempo si è proposto di sceverare le questioni gnoseo- 
logiche da quelle psicologiche, logiche, metafisiche. 

£ riuscito ad evitarli ? Se per « sistematico » si dovesse intendere qual* 
cosa di simile a « speculativo », già è strano che si proponga un tale scopo 
chi si mette in un problema di cosi pura speculazione, qual è quello della 
conoscenza. L' A. stesso nell'Introduzione professa di seguire, nella storia 
della filosofia, il metodo ch'egli chiama « dossografico » , in contrapposi- 
zione a quello meramente «biografico» : ciò equivale a dire che non si 
vuol limitare a una trattazione filologica e aneddotica, ma vuol entrare nel 
vivo della questióne, costruirla filosoficamente, darne una valutazione. 
Com'egli fa di fatto, e non poteva esser altrimenti, al lume di un concetto 
speculativo, e però sistematico. Anzi, «sistematico» nel peggior senso : 
che egli trasporta di peso nella valutazione delle dottrine aristoteliche le 
sue idee ben chiuse e fermate nel giro di un mite sistema positivista («rea- 
lismo critico», direbbe l'A.). 

E quanto all'altro difetto, benché egli in due capitoli (II-III) s'industrii 
di circoscrivere il suo tema per non entrare nel campo della psicologia, 
della logica e della metafisica, in realtà tutto il volume sta a dimostrare 
ch'egli ha fatto il contrario. Anche qui, bisogna dire che non poteva iar 
altrimenti : non solo perché in Aristotele quella circoscrizione non c'è, ma 
anche perchè essa è possibile solo a patto d'intender la psicologia, la lo- 
gica e la metafisica, in un significato diverso da quello aristotelico, « La 
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genesi psicologica della oonoscenza di un oggetto noti ha che fare, in ge- 
nerale, col SQO valore o *non valóre scientifico : si pu^ sempre ignorarla del 
tutto, e tuttainia esser un buon filosofo del problema conoscitivo» (p. 44). 
Della qual cosa c'è molto da dubitare. . . , -a meno che per psicologia hoh 
s'intenda qoella che si rì fa dal si^ema nervoso. '£ cosi per la lògica :^se 
<]uesta studia soltanto gli elementi e le fórme del pensiero, presdxi'de dallo 
scopo a cui l'attività pensaiite mira, di costruire una scienza della Natura 
{p. 50), allora si deve dire che essa è la vera gnoseologia, e che la man- 
canza del carattere formale nel senso postkabtiano, che TA. par qnaSi attri- 
buire a merito della logica aristotelica, è, invece, motivo 'della àua 'infe- 
riorità per il pultore moderno del problema gnoseologico. In fine, ladistiù- 
zione tra metafisica e gnoseologia, nel senéo che quella studia l'essere, 
questa Ja conoscenia dell'essere (p. 49), tion sarebbe fadle'giiistificarla con 
.passi di ' Aristotele. JL^ A. non -s'avvede dhe il fatto stesso di proporsi 11 
problema del valore del conoscere, implica Una posizione di pensiero per 
parte dello studioso che presuppóne superati molti secoli di stdtik dèlia filo- 
sofia e risolte molte questioni 'di cui in Aristotele si trovano, sen^à dubbio, 
germi 'fecondi, ma non ancora una chiara visione. £ del suo non accor- 
gersi la eauEsa è bh'egli si ^trova ancora a \in' interpretazione della Critica 
kantiana nel senso prekantiano : di un'analisi della facoltà del conoscere 
agli scopi delle scienze particolari, fisiche e matematiche. Di qui poi anche 
l'anacronismo di cercare in Aristotele un'interpretazione e valutazione del« 
l'esperienza per la soluzione di un problema non sorto prima del sec. XVJI. 
£ soltanto ^egli aforismi di Bacone e nelle discussioni postcartesiane si 
possono rintracciare quei concetti del razionalismo e dell'empirismo, dalla 
cui antitesi l'A., cpn l'aiuto di Aristotele, si vorrebbe liberare per quella 
via di mezzo che nelle questioni filosofiche é la più pericolosa. Per lui, 
razionalismo è quello fondato da Platone (!), ^consistente nel metodo delle 
ipotesi aprioristiche, onde il pensiero pretenderebbe di ricavare la conoscenza 
dell'oggetto da certe sue idee innate o altrimenti preconcette all'esperienza 
effettiva. £ Kant sarebbe di ouél razionalismo il maggiore rappresentai^te 
moderno (pp. 22 sgg., p. 2^2, q passim). Quando poi Aristotele viene dall'A- 
.altamente apprezzato perchè per primo scopri la funzione sintetica del co- 
noscere (cap. VI) : « Il prc^l^lema di Kant, come possono logicamente giusti- 
ficarsi giudizi di cui il coi^tenuto è .«sintetico, eppur neccessario — giudizi 
sintetici a priori, come egli dice — non fu dunque in niun modo da lui 
per la prima volta avanzato nella storia della gnoseologia : è da dire piut- 
tosto che Aristotele conosceva già il problema, come giudizi sintetici e ne- 
cessari fossero logicamente giustificabili (possibili)» (p. 137). Quell'Aristo- 
.tele, che in diametrale opposizione a Kant non fa scaturire dalle categorie 
con la conoscenza dell'essere anche l'essere stesso, ma (con soddisfazione 
del nostro A.) pone l'essere indipendente dal pensiero e ad esso presup- 
posto (p. lii). Infatti: 5 Per Aristotele gli oggetti della conoscenza non 
sono, come Razionalismo, unicamente una materia in se stessa indeterminata, 

Giornale critico della filosofia italiana, IV-5 
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che riceve la sua determinazione nel giudizio per mezzo di concetti univer- 
sali e di principii del pensiero : questa funzione attiva, di esser creatore 
dell'essere universalmente determinato, Aristotele non l'attribuisce al pen- 
siero conoscitivo : in questo sta una differenza essenziale della sua teoria^ 
fondata nel Realismo, da quella di Platone, la cui concezione ha le ra- 
dici nell'Idealismo » (p. 307), Quasi che Aristotele, proprio nel concetta 
della scienza, non sia ancora fondamentalmente platonico, e non si sottragga 
alla concezione del maestro proprio per quanto di creatività ha potuto con- 
cedere all'attività del pensiero ! 

Povertà speculativa e mancanza di senso storico dei problemi filosofici 
infirmano la tesi di questo volume. Il quale, pure, non è privo di pregi. 
Certo, se uno dovesse formarsi ancora un concetto sufficiente della filosofìa 
aristotelica, non gli consiglieremmo questa lettura. Ma a chi l'ha abbastanza 
familiare, fa piacere di trovar raccolte le più importanti dottrine di Aristo» 
tele intomo a questo argomento, e anche di osservare lo sforzo, sebbene 
non fortunato, d'incanalarle verso questioni che hanno altra orìgine e altro 
significato. Bisogna inoltre riconoscere che l'A. è diligente e avveduto nella 
scelta dei passi, non fa inutile sfoggio di erudizione, ed è, soprattutto, un 
espositore garbato e.^nel cerchio delle sue idee, amante della chiarezza. 



A. Carlini. 



Adolfo Levi — // concetto del tempo nei suoi rapporti coi problemi del 
divenire e delV essere nella filosofia greca fino a Platone^ lavoro premiato 
dalla R. Accademia dei Lincei, Estratto dalla Rivista di filosofia NeoSco- 
IcLStica, — Milano, Casa ed. «Vita e Pensiero», 1919 (pp. 106, in-i6* 
grande). 

In questo lavoro, condotto- con molta serietà dal punto di vista filolo- 
gico, quel che manca è propriamente una chiara concezione del tempo. 
L'autore che si proponeva di esaminare il concetto del tempo per sé, si è 
visto costretto, mentre procedeva nel suo lavoro, a considerarlo nei suoi 
'rapporti col problema del divenire e dell'essere (p. 3), ma in questo pro- 
cedimento non gli è riuscito di tener distinte le fila del ragionamento. Chi 
dopo aver attentamente letto il lavoro e le conclusioni dell' A. si doman- 
dasse alla fine : « quali precisamente sono le concezioni del tempo nei filo- 
sofi presocratici ? » non riuscirebbe a trovare una risposta. L'autore si è 
fermato alle esaltazioni o negazioni del ^empo ; s'è lasciato trascinare dalle 
discussioni sul divenire o sul movimento in campi attigui a quello del suo 
studio; ma non ha affrontato in pieno il suo argomento : che cosa è tempo? 
Noi possiamo esemplificare diversi concetti del tempo : il tempo costruzione 
mitica, padre di tutte le cose, dal quale anche oggi si attende che lenisca 
i dolori, maturi gli eventi, ecc., il tempo come concetto scientifico, ap- 
parenza fisica, che può essere accettata o rifiutata, che è soggetto a misura, 
eh' è una misura esso stesso; il tempo finalmente nella sua concezione filo- 
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sofìca neir opposizione di eternità e temporalità. Tutti questi concetti vanno 
tenuti distinti da chi faccia una storia del tempo, come concetto. £ poi vero 
che, per considerare il particolare problema che spunta dalla concezione 
del tempo come aspetto o elemento essenziale del reale o come apparenza 
empirica, il problema del tempo si collega necessariamente col problema * 
dell'essere e del divenire, poiché non si può ammettere l'essenzialità del 
tempo senza concepire la realtà come divenire ; né concepire la realtà tutta 
come Essere senza concepire perciò il tempo come semplice apparenza em- 
pirica, se anche non si ha chiara idea dell'empiria ; ma non in ogni caso i 
due problemi sono collegati. Né dalla concezione dell'essere e del divenire 
si può trarre senz'altro la coi^cezione del tempo in un 'dato sistema, stori- 
camente considerato, se non appunto arguendo «dovrebbe esser questa >, 
cioè non dicendo niente di sodo. 

La prima parte del lavoro del Levi si occupa della rappresentazione 
del tempo nelle forme pre-filosofiche del pensiero greco, cioè nei lirici e nei 
tragici, e nelle teogonie di Ferecide, degli Orfici e del misticismo pitago- 
rico (pp. 5.40). 

L'À. combatte giustamente la tesi dell'Eisler che per spiegare gli attri- 
buti che al tempo danno i lirici e tragici greci {padre di ogni cosa, signore 
che supera tutti i beati, facile dio, grigio artefice , che tutto vede, ecc.) si 
debba ricorrere alle concezioni orfiche. Questi attributi non implicano una 
determinata concezione religiosa o filosofica, ma appunto la fantasia poe- 
tica, determinatrice, individuatrice degli aspetti della nostra esperienza ; la 
successione degli avvenimenti, la caducità delle cose, la presunta vecchiezza 
del tempo, l'indissolubilità degli avvenimenti e del tempo della loro du- 
rata, ecc. 

Invece accetta, e crede di dimostrare con prove migliori, la tesi dello 
stesso Eisler sull'origine babilonese della concezione di Zervan akasana, 
il tempo infinito, concezione che si sarebbe diffusa da una parte in India^ 
dall'altra in Grecia; dando origine alle teogonie di Ferecide e degli Orfici, * 
e poi alla speculazione greca che l'avrebbe trasformata sotto l'esigenza d'un 
pensiero razionale, scientifico (pp. 37-38, 40). La tesi dell'A., messa in 
forma, è questa : si notano delle evidenti somiglianze tra le concezioni gre- 
che dell' orfismo e le concezioni indiane degli inni dtW Athatvaveda (che 
si assegnano ad un periodo che va dal 1000 al 500 a. C). Tanto le une 
quanto le altre concezioni sono in contraddizione con i concetti fondamen- 
tali degli Indiani e dei Greci, dunque hanno un'origine straniera, la quale 
Me ve essere comune ; la fonte comune deve trovarsi tra gli uni e gli altri, 
nell'oriente babilonese : essa é lo Zervanismo. 

Ma quali notizie abbiamo dello Zervanismo? Anche di esso noi non 
abbiamo una conoscenza diretta, né tale che ammetta la possibilità, qua 
importantissima, di determinare Tepoca, nella quale si deve porre la fiori- 
tura di questa intuizione del mondo. Infatti le fonti sarebbero da una parte 
i monumenti mitriaci dell'età imperiale studiati acou-atamente dal Cumont, 
le cui figurazioni del Tempo presenterebbero affinità con le rappresentazioni 
orfiche ) dall'altra il Mitraicismo, religione che si ritiene derivare dallo Zer- 
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vinismo, testimonianze di scrittori cristiani, greci, armeni e sirìaci secondo 
i quali nell'epoca dei Sassanidi (V e VI sec. d. C.) il culto dell'impero 
persiano era quello dello Zervanismo, che poneva 9I sommo della gerarchia 
celeste ZerPOn, il Tempo, identificato col destino o fortuna {xùxt\); infine 
una relazione di una discussione tra preti mazdeisti e dottori musulmani, 
contenuta neir opera Oulamà-t Isiàm, Come si vede una ricostruzione esatta, 
e principalmente una determinazione dell'epoca in cui precisamente si sa- 
rebbero formati i vari aspetti dello Zervanismo e le corrispondenti rappre- 
sentazioni e gli attributi del tempo, non mi pare che si possa fare con docu- 
menti cosi scarsi e tardi. Ora, non potendo determinare bene la fonte, come 
è possibile stabilire che è fonte? 

È poi necessario ricorrere ad Una fonte ? A parte l'utilità generale di tali 
ricerche (poiché vale cercare la fonte quando innanzi all'oscurità d'un 
passo o d'una concezione noi speriamo di ricevere lume dall'esame della 
fonte; ma que;sta utilità è nulla quando si trattei-ebbe, come qua, dispie- 
gare obscurum per obscurius), è necessario ricórrere al concetto d'una fonte 
per spiegarci l' importanza data al tempo nelle primitive concezioni te- 
diose ? . 

Innanzi tutto, è falso che le c*oncezioni religiose siano antitetiche 
in sé alle concezioni scientifiche ; questa antitesi si produce tra concezioni 
religiose e scientifiche, come tra diverse concezioni scientifiche, e nasce 
dall'antitesi propria del pensiero progrediente. 

Le concezioni religiose, come tali, sono i4 frutto della riflessione pen- 
sante : ora che cosa si otfre prima alla riflessione umana, se non la 
variazione e caducità del mondo, 1^ successione degli avvenimenti nella 
coscienza? La forma del tempo é la forma originaria di tutti i fenomeni 
nella coscienza dove essi necessariamente hanno un ordine, quindi l'unità 
del reale apparve originariamente il tempo, successione ecl ordine insieme. 
Se noi poi introduciamo la misura del tempo con le sue divisioni, giorno e 
notte, estate e inverno, facilmente si comprenderà il legame tra il concetto 
del tempo e il movimento degli altri, e quindi l'identificazione tra tempo 
e sfera del cielo. Se poi si guarda l'assolata regolarità dei movimenti ap- 
parenti degli astri, e il ritmo corrispondente della natura nei suoi aspetti 
più appariscenti, vegetazioni, ed insieme la difficoltà di concepire lo spi- 
rito (la libertà) della quale noi abbiamo còsi larga esperienza, si compren- 
derà la possibilità d' identificare tempo e fato, ossia ordine costante, immu- 
tabile degli avvenimenti. 

Ecco qua la base empirica pronta in ogni essere pensante per le concerioni 
di Ferecide, degli Orfici, dei Pitagorici. Certamente l'originalità dei pensatori 
greci in questo periodo consiste nel sollevarsi da queste immediate intui- 
zioni comuni a intuizioni più profonde e distinte neiia loro assolutezza, tale 
da eccitare un vivace movimento di pensiero ; ma per spiegarci questa ori- 
ginalità è proprio necessario ricorrere ad influssi stranieri? Queste conce- 
zioni, si dice, sono in contraddizione con ciò che conosciamo dello spirito 
greco ; ma anche la filosofia dei presocratici é in contradizione con esse, e 
pure ormai se ne accetta,' senz'altro, la originalità ; ed ogni progresso del 
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pensiero segna, possiamo dire, una contraddizipnQ. L'orfi8|no s^qsso nel suo 
sviluppo non è una vivente contradizione tra i| concetto d'u^ ritmo. o ciclo 
immutabile, e il desiderio, l'aspirazione, 1^ pratica per la liberazione da 
questo ciclo ? Diremo dunque che nell'orfìsmo ci, sono due fonti diverse ? 
Ciò che è sfuggito al Levi è che in questa contradizione dell'orfismo ciò 
che può farsi risalire allo Zervanismo è l'idea genetica del ciclo, ciò che 
è proprio dell'orfismo, è proprio dello spirito greco ed estraneo all'orien- 
tale : l'idea della liberazione, quell'aspirazione allo spirito, mai soddisfatta, 
che^ caratteristica di tutta la filosofìa greca. 

Per la filosofia greca fino a Platone l'opinione prevalente tra gli stu- 
diosi, alla quale ha aderito anche il Covotti nella sua memoria Le teorie 
dello spazio e del tempo nella filosofia greca fino ad Aristotele, è che in essa non 
ci sia una chiara dottrina del tempo. Il Levi cerca di raccogliere gli sparsi 
elementi. 

In Anassimandro egli trova la concezione ciclica del tempo (ritorno 
periodico degli avvenimenti). Ora io mi domatldo : che significa concezione 
ciclica del tempo? Si tratta d'una concezione del tempo? Secondo me, no, 
si tratta d'una concezione degli avvenimenti, che si ripetono in un 
modo ciclico. Ciò che può notarsi è che in questa concezione degli 
avvenimenti possiamo trovare una ripercussione sugli avvenimenti stessi che 
si svolgono nel tempo, di quella parte di. fenomeni naturali (movimenti 
degli astri) dei quali noi ci serviamo per misurare il tempo, dividendolo 
in perìodi costanti, • 

I^o stesso può dirsi di Empedocle, nella cui alternazione periodica d'odio 
e amore, io non so vedere una concezione del tempo. 

Più importante la tesi sostenuta per Eraclito. «Chi, come Eraclito, 
poneva al centro delle sue intuizioni il perenne divenire delle cose e con- 
siderava come primo principio il fuoco per le sue continue trasformazioni, 
doveva facilmente identificarlo col tempo ed esaltare nella successione tem- 
porale il perenne fluire dell'essere. L'affermazione tutto scorre si trasforma 
facilmente nell'altra : il tempo (in cui si manifesta il divenire) è la prima 
sostanza» (p. 66).^ 

Dunque, il fuoco d'Eraclito è il tempo, e come nello Zervanismo fuoco 
e Zervan sona identificati; ecco in Eraclito l'influsso persiano. Come si 
prova questa tesi? Attraverso questo passaggio: Xóyog = el^uxQjiivTi : etiiapjiévìì = 
tempo (termine che non si incontra in nessuno dei frammenti, da noi pos- 
seduti di Eraclito) ; el|xa<?(iévn == aldé qiov a&yjo. (cioè fuoco) ; quindi tem- 
po = fuoco, e cosi via. 

Certamente/ in Eraclito si può fare qualsiasi passaggio se ci stiamo 
all'elemento astratto del sistema. Poiché o si tratta di termini identici e 
sono perciò identici, o si tratta di termini contrari e sono identici poiché 
in Eraclito i contrari sono identici. Con la logica matematica non c'è nulla 
da ridire. Ma se guardiamo alla concezione nel suo valore concreto, cioè per 
il significato che Eraclito ha dato alla sua concezione del mondo, e per il 
valore che essa ha avuto nella formazione del pensiero europeo; che va- 
lore ha una simile identificazione ? K proprio il tempo il valore fondamen- 
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tale d'Eraclito? Il Levi ha visto che disgrasnatamente {sic) la sua teorìa 
eraclitea del tempo deve collegarsi con V interpretazione generale del si- 
stema di Eraclito. Ora, a parte le storpiature di storici in cerca di nuove 
e strane interpretazioni ; il sistema d'JSraclito è il sistema del divenire , cioè 
il sistema che ha posto come fondamento del reale il mutamento stesso, 
unità di tutte le cose mutevoli. E poiché questo fondamento nella logica 
presocratica deve concepirsi sostanzialmente, lo si chiamò fuoco. Il fuoco 
d'Eraclito è sostanza metafìsica, come l'acqua di Talete e l'aria di Anas- 
simene; è sostanza metafìsica, non perchè sia incorpòreo, ma perché esso 
non è il fuoco della immediata esperienza sensibile, cosi come l'acqua di 
Talete non è l'acqua che si beve, e Taria d'Assassimene l'aria che si re- 
spira. Non lo è, perché dando a questo elemento o parvenza il valore d^ 
principio di tutto ciò che apparisce, il filosofo lo solleva al disopra della 
parvenza e ne trasforma il concetto che gli altri o lui stesso, quando resta 
al punto di vista empirico, ne ha. 

Bisogna poi notare che ad un altro equivoco noi andiamo incontro quando 
concepiamo i corpi semplici degli antichi, acqua, aria, terra e fuoco, come 
i nostri corpi semplici, ossigeno, idrogeno, ecc. Fino ad Empedocle il con- 
cetto della sostanza implica Tunità. Non c'è che una sostanza. Acqua, arìa, 
terra e fuoco, sono piuttosto ciò che noi chiamiamo gli stati della materìa: 
liquido, solido, aeriforme. II fuodo è la materia in trasformazione. 

In generale dinanzi all'affermazione che lo stato liquido o l'aerifonne 
sono gli stati originari della materia, noi abbiamo in Eraclito l'afìermazione 
che il fuoco, cioè l'atto della trasformazione, è lo stato originario della ma- 
teria. Fuoco e divenire quindi si identificano veramente e non astratta- 
mftnte. Questi stati della materia diventano corpi in un senso più vicino 
al nostro solo in Empedocle che li pone tutti come originari; ma neanche 
per lui abbiamo elementi per affermare che lo siano nel senso nostro. Ora 
nella concezione di Eraclito si può presumere che il tempo, la successione 
appartenga all'essere reale stesso? Questo era il problema. C'è una legge 
costante, eterna del mutamento. Questa legge è tempo? cioè successione 
empirica? O non piuttosto, in quanto assoluta successione, negazione ài 
quella successione empirica che costituisce propriamente il tempo? Poiché 
tempo è serie che si può percorrere in un solo senso, e la legge di successione 
d'Eraclito è identità della strada verso su e della strada verso giù. Questa 
negazione del tempo in Eraclito appare una contraddizione, ma essa è ine- 
rente all'elevazione del divenire a concetto metafisico, assoluto : il tempo 
in questo caso diviene l'eternità eh' è negazione del tempo empirico. 

Il Levi passa poi in rassegna tutte le varie interpretazioni dei famosi 
argomenti di Zenone d'Elea contro l'esistenza del movimento. Questi argo- 
menti includono una concezione ed una critica del tempo (e dello spazio) ; 
e non c'è dubbio che dal loro esame si ha il diritto di ricavarla. Se non che 
il Levi dopo la sua lunga rassegna non ci dà alcuna conclusione, ma solo 
l'affermazione che «l'argomento della fi-eccia aspetta ancora di essere con- 
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(utato » e che < le difficolti del concetto di movimentò derivano da quelle 
rilevate da Parmenide nella nozione del tempo come successione, cioè come 
divenire ;. e l' impensabilità di questo significa la condanna del mondo del- 
l'esperienza» (pp. 102-3). O^ ^ ^^^^ cbe l'argomento di Zenone non è 
stato confutato ? Esso è fondato sul concetto che tempo e spazio siano (se 
sono) qualche cosa di reale, tutto dato anteriormente all'esperienza, e in sé 
divisibili in un numero infinito di parti minime distinte fra loro e tutte 
date insieme. QueÉa concezione è stata completamente distrutta dM* Este- 
tica trascendentale e quindi gli argomenti di Zenone confutati. Dal punto 
di vista storico quel che importa notare è come Zenone pervenga alla nega- 
zione del movimento perché concepisce spazio e tempo come realtà già 
tutte date. Questa concezione si poteva ricavare dall'analisi dei quattro 
argomenti. Alla quale concezione si sarebbe appunto opposto Àntifonte af- 
fermando che il tem^o è vo^iiAa e non '^cóoraai^ (frainm. 105 delle Orai, e 
fram,^ ed. Blass.", i88i). Affermazione della quale è doloroso non aver 
altre e più chiare notizie per poterla giudicare in tutto il suo valore. 

Là scarsa chiarezza che ho notato nella memoria del Levi, proviene non 
dall'informazione filologica, eh' è quasi sempre ampia e sicura, ma dalla 
assenza di un concetto filosofico chiaro del tempo. £ questo lavoro è una 
prova evidente che storia delia filosofia non si può fare senza filosofia i 

V. Fazio- Allmayer. 



Epicuro — Opere, frammenti, testimonianze della sua vita, tradotti con 
introduzione e commento da Ettore Bignone, Bari, Laterza, 1920, 
pp. X-271 in- 16, nella Collezione dei «Filosofi antichi e medievali» a 
cura di Giov. Gentile. 

Quest'opera rappresenta un notevole passo innanzi negli studi epicurei. 
Essa promette e lascia sperare prossima un'edizione greca completa, con 
vero lume critico,, di tutto quanto si ha fin oggi di Epicuro, opere, fram- 
menti, testimonianze: edizione che sostituirà completamente gli Epicurea 
deirUsener, pubblicati nel 1887, ® che fin oggi rappresentavano per gli 
studiosi la base di tutti i lavori su Epicuro. 

Il libro ora pubblicato è la traduzione di quest'opera inedita, quindi 
l'A. ha dovuto molto spesso in note più o meno lunghe dimostrare le ra- 
gioni del suo dissenso deirUsener o da altri editori d'Epicuro, e dare il 
testo rifatto o liberato dalle congetture critiche e dalle varianti inutilmente 
proposte, giustificando cosi la sua traduzione. Di molti frammenti il testo 
si trova pubblicato qua e là in riviste ed opuscoli, che dànno^notizia delle 
nuove scoperte e qualcuno in forma poco soddisfacente (Frammenti erco- 
ianenst). 

L'opera consta di una Introduzione (pp. 1-41) e d'un' Appendice (pp. 
223-267) e delle Op^^^ ^^ Epicuro nell'ordine seguente: Lettera a Meneceo^ 
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Massime capitf^li^ Epistola ad Erodoto^ Epistola a Pit^lt^ TesUament^' 
d^ Epicuro^ Frammenti (tratti da vari astori o tratti dall'opera SenUHMe 
Vaticane), in fìne la Vi/a d'Epicuro di Diogene Laergio accoinp^nata da 
altre testimonianze su Epicuro (Eliano, Cicerone, Plinio, Sesto Enqpirico, 
Stratone, Suida). 

HéiV Introduzione il Bignone dà notizia delle singole opere, dopo aver 
brevemente discusso dello stile di Epicuro. Epicuro fu dag^i antichi accu* 
saito d'essere scrittore < inelegante ed aspro » , d'essere ^ifatico, di servirsi 
d'espressioni strane, e cosi via ; il Bignone cerca di difenderlo distinguendo 
fra le opere di Epicuro quelle che si rivolgevano al gran pubblico e che 
sarebbero < ornate e composte in armonia » , e quelle che si rivolgevano ai 
suoi scolari, opere propriamente scolastiche e tecniche « incondite e rudi » ^ 
Esempio delle une la. lettera a Meneceo, delle altre la lettera ad Erodoto. 
In verità mi pare diffiqile che uà autore per ragioni estrinseche possa rag- 
giungere due forme d^ espressione diversa senza che quella che si dice 
« forma bella » mostri lo sforzo retorico ; io credo che la dtfierenza di stile 
tra la lettera a Meneceo e quella ad Erodoto nasca da ragioni intdnse&e. 
Nella prima Epicuro tratta in forma riassuntiva un argomento, che gli è 
particolarmente caro, l'etica, che è la conclusione della sua dottrina, il 
fine della sua meditazione, quella parte della sua dottrina nella quale egJi 
ha idee chiare e profonde convinzioni. E questa chiarezza e profondità si 
rispecchia £el suo stile. Nella lettera ad Erodoto, che tratta delle dottrine 
fìsiche, Epicuro cerca di determinare in una forma più chiara la dottrina che 
ha già esposto, ma evidentemente con chiarezza insufiBciente, tanto ch'egli 
sente bisogno di tornarvi sopra e riesporla per i suoi scojari, ed anche ora 
egli lo fa con un certo stento, che corrisponde ad una ancora scarsa ela- 
borazione mentale. Poiché Epicuro fa della fisica, unicamente perchè gli 
serve a sgombrare il campo da ciò che nelle altre fisiche, e credenze, può 
importare un turbamento all'animo umano, nessun vero interesse c'è in lui 
per le dottrine fìsiche come tali. Quest'atteggiamento inferiore, profondo» 
dell'anima si rispecchia nello stile. E questo è vero per Epicuro, come per 
Aristotele, come per Io stesso Platone (che neanche lui è scrittore sempre 
eguale) : dove là dottrina è più diflScile e non ancora perfettamente matu- 
rata nella mente dello scrittore lo stile è più aspro ed involuto. Poiché esso 
è la materia stessa nella sua individuazione. 

L'epoca di Epicuro è quella in cui tramonta* la vecchia Grecia della 
polis, e all'ideale della polis si sostituisce l'ideale dell'individuo. Corru- 
zione dà una parte, elevazione dall'altra. L' ideale del saggio viene elabo- 
rato in scuole diverse, con fini diversi ; ma tutte hanno in Comune il tentativo 
di porre in atto un esemplare umano, come tipo dà imitare, e l'imitazione 
è concepita come vita vissuta, non come astratto pensamento di teorie, 
e Dobbiamo prediligere una bell'anima e porcela dinanzi, per vivere come 
se ci contemplasse, e fare ogni cosa come se ne fosse spettatrice » ; € opera 
sempre come se Epicuro ti guardasse » . Strane massime, che però segnano 
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un carattere foiidanieQtale delia dottiìina di EfMcuro, il proselitismp, Tes^m- 
plarità deil4 vita. Da ci<> la^ necessità di presentare le dottrine ùgi una forma 
breve, piana, dommatica, che ai prestasse ad una larga diffusipoe. e fosse 
facilmente intesa: la forma della Lettera a Meneceo e delle Massime capitali. 
Pure le Massime capitali, libro fondamentale per r£pìcui;eismo, sooo state 
infirmate. Il Gassendì, il filosofo che nel sec. XVII diedenovo lu3tro dell'ato- 
mismo, ritenne che le Massime capitali si fossero fprmate senxa uà disegno 
prestabilito, messe insieme da scolari d'Epicuro; e questa sentenza fu ripresa 
e sviluppata dall' Usener. Posta in dubbio dal Giussani, è ora combattuta 
ampiamente dal Bignone, che cerca di dimQStrare l'unità del libro, la pre- 
senza in essa di un filo conduttore. E se infatti nessuno ne infirma il con- 
tenuto reale, ma si tratta di porre in dubbio, se esso sia una vera opera con^- 
piuta o non piuttosto una raccolta, basta mostrare che il libro tratta d'un 
unico fondamentale argomento o che le massime si collegano l'una a l'altra 
per distruggere la seconda tesi. Ma riesce il Bignone in questa dimostra- 
zione ? Forse solo in parte. Le prime quattrc/ massime, egli dice, corrispon* 
dono al quadrifarmaco (le quattro sentenze fondamentali per il saggio epi- 
cureo) : « la divinità non deve recarti timore (I), non è paurosa la morte 
(il), agevole a procurarsi è il bene (III), facile a sopportarsi è il male (IV)*. 
Il quadrifarmaco è il punto di partenza di tutta la dottrina Epicurea, ad 
esso si aggiunge l'idea che la vita felice dev'essere giusta, saggia e 
bella (V massima), il saggio deve ottenere l'atarassia, quindi è un bene 
secondo natura tutto ciò che ce la procura (VI). Il cercare onori e potenza 
non è secondo natura, quindi il saggio deve rifuggirne (VII). Occorre esami- 
nare il criterio per la scelta dei beni, e ciò si fa n^lle massime VIII-IX. 
Fra le categorie di piaceri prevalgono gli intellettuali (X), ì quali ci sono 
procurati dalla scienza che non vale per sé ma per le conseguenze che 
produce nel saggio, (XI) e ciò nonostante è qualche cosa di necessario (XII). 
Stabilito bene il valore di queste massime, nessuna di essa si può consi- 
derare come un doppione delle altre.. Le massime XIL-XVII determinano 
Tidealé del saggio, e la sua vita. Le massime XIX-XX mostrano cho la 
gioia del saggio non è minore perchè egli è mortale, basandosi soprs^ una 
misura del piacere posta nella massima XVIII. La massima XXI chiude 
questo secondo nucleo di sentenze (che seguono il quadrifarmaco I-V) e che 
« svolgono le norme prescritte dalla saggezza e dalla prudenza alla vita del> 
saggio» (p. 20). Le massime XXII-XXIV costituiscono una teraa serie, che 
tratta dei criteri della verità e del giudizio morale, criteri che è necessario 
stabilire perchè la nostra vita sia esente da turbamento. Oggetto del giudizio 
morale sono i desideri dei quali Epicuro si occupa nelle massime XXV- 
XXVI. Avendo distinto i piaceri in necessari o no, Epicuro passa a dis- 
correre di quello che è necessario alla felicità, il piacere dell'amicizia (XXVI). 
Nella màssima XXIX Epicuro, compiuto il discorso sull'amicizia, torna alla 
distinzione dei piaceri, e stabilisce quali non sono né necessari né naturali. 
Di essi parla nella massima XXX. Seguono delle massime di carattere giu- 
ridico (XXXI-XXXVIII), delle quali il Bignone non dimostra il collega- 
mento con le altre. Le massime XXXVII-XlXXVIII rappresentano anche 
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per il BigQone un doppione. Esse dicono in forma lievemente diversa lo 
stesso concetto. Le massime XXXIX-XL «coronano degnamente ropeia, 
determinando quale sia la vita e la condotta del saggio in rapporto con 
gli altri esseri» (p. 25). 

La dimostrazione del Bignone diventa un po' debole dall'esame della 
massima XXXI in poi. Ed io credo che ciò gli avvenga perchè egli, che 
pure ha notevolmente approfondito l'interpretazione dei singoli passi e acu- 
tamente intra vvisto il legamento là dove era sfuggito agli altri, non ha poi 
notato che non solo le singole massime sono coilegate Tuna all'altra, ma 
esse hanno uà nucleo centrale comune, ch'è l'argomento dell'opera. 

Le Massime capitali rappresentano un riassunto di tutta l'opera d'Epi- 
curo? No, perchè in esse non c'è traccia delle dottrine canoniche e fisiche, 
ch'erano pure parte del sistema, e fondamentale. Esse non sono le massime ca- 
pitali neanche dell'Etica di Epicuro intesa come etica dell'individuo, cura 
dell'anima singola. Queste sono esposte nella Lettera a Meneceo^ e qui ne 
manca qualcuna. Secondo me, esse sono le Massime capitali per la comu- 
nità epicurea. Questa concezione generale del libro, ne illumina le singole 
parti. Infatti le prime quattro massime corrispondono sì al quadrifarmaco, 
ma in una forma speciale : poiché la prima massima presenta negli dèi 
l'ideale del saggio «che non ha affanni e non ne reca agli altri », e ad esse 
si aggiunge la quinta massima che forma un tratto unico introduttivo, nel 
quale si presenta il concetto della vita « saggia, bella e giusta», trasportando 
cosi subito il saggio nella comunità (vita giusta non c'è fuori d'una comu- 
nità). La massima sesta determina onde si ottenga «sicurtà dai nostri 
simili», cioè un primo fondamento della vita comune. 

Le massime VIII-XIV esaminano in forma aforistica il concetto del 
piacere e del turbamento che può apportare al piacere ciò di cui ci serviamo 
per ottenerlo, concludendo che la tranquillità può provenire sopra tutto 
dalla vita appartata dal volgo, che non è però naturalmente la vita solitaria 
-del singolo. 

Le massime XV-XXI determinano i limiti del desiderio del saggio, traen- 
done la conseguenza che desiderando queste sole cose il saggio non va 
incontro a « contenzione e pericolo » . Quindi non saranno contenzioni in 
una comunità di saggi, e le contenzioni in una comunità si evitano desi- 
•derando solo le cose in quei determinati limiti prescritti da Epicuro. 

Segue il criterio per giudicare dei beni e stabilire quelli che si devano 
desiderare per esser saggi e vivere «senza contenzione e pericolo», mostran- 
dosi come i desideri che importano dolore sono quelli che nascono da false 
opinioni (XXII-XXX). 

Questi due gruppi di sentenze non formano digressioni, perchè esse 
disegnano la vita del singolo, qual'è necessario che sia perchè egli possa 
viveie in sicurtà fra gli uomini. 

La massima XXXI ci fa entrare nel pieno dell'argomento. La comunità 
si fonda sul diritto. Il diritto, secondo natura, è il regno dell'utilità reci- 
,proca in quanto impedisce di recar danno e di riceverne. Quindi non c'è 
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diritto rispetto agli animali che non possono concederci reciprocità, né 
rispetto agli altri popqli che non possono o vogliono farlo : di giustizia non 
9i può parlare se non in una comunità, nei commerci reciproci. Non c'è 
^ustizia dove non c'è patto (XXIII). £ l'ingiustizia è un male perchè 
toglie le serenità a chi violò il patto e non può quindi fidare nei patti e 
nella reciprocità, da lui violata (XXXIV-XXXV). Il diritto è fornvalmente 
uno, ogni diritto è infatti e utilità nei rapporti sociali » , materialmente ci 
sono invece tanti diritti quante le particolari condizioni da cui nascono i 
patti reciproci (XXXVI). Il carattere del giusto non proviene dalla comune 
sanzione ma dall'utilità sociale, e la legge stessa è ingiusta se non è utile 
<XXXVII, prima parte). f 

Come il giusto è limitato nel luogo, cosi è limitato nel tempo. Qualche 
cosa può essere giusta in un tempo nel quale è utile, non più giusta in un 
tempo successivo nel quale non è più utile. Non bisogna perciò giudicare 
che non fosse giusta neanche allora (XXXVII seconda parte). Il giusto 
si giudica cioè nel suo luogo e nel suo tempo. Quando la legge (sanzione 
del giusto) nella pratica applicazione non si dimostra utile, nonostante ghe 
le circostanze siano identiche, allora la legge non è giusta in sé. £ quando la 
legge prescrive usi che non sono più utili questa legge che fu giusta è ora in- 
giusta (XXXVIII). Le due massime XXXVII e XXXVIII differiscono, lieve- 
mente, come vede il lettore, ma differiscono. Non credo siano un doppione. 

Segue la conclusione: colui che conquistò la saggezza, allontanando da 
«è tutte le inquietudini che derivano da cause esterne, è il più atto a for- 
mare una comunità non avendo ragione di contesa con gli altri. £gli si 
rende affini gli altri: crea la veia amicizia epicurea. £vita d'entrare in 
i^pporto con quelli con i quali non si^può rendere affine (XXXIX). Egli 
vive una vita soavissima godendo dell'amicizia, senza esser turbato neanche 
dal pensiero che turba l'amicizia migliore (di chi non sia epicureo), cioè il 
timore per la morte dell'amico (XXXX). 

Come si vede questo libretto costituisce un tutto unico, nel quale al 
legame dei singoli passi (mostrato dal Bignone) si aggiunge il legame di un 
concetto d'insieme ispiratore. Ciò che mostra ch'esso none una raccolta, 
ma un'operetta a sé, originale. 

^ Vera' raccolta frammentaria è invece quella delle SefUenze valicane, sco- 
perte dal Wotke nel codice vaticano gr. 1950 del sec. XIV, codice miscel- 
laneo che contiene opere di Senofonte, i Pensieri di Marco Aurelio, il 
Manuale di Epitteto ed altre cose. La raccolta porta il titolo 'EjcixoìSqov 
AQoo(p(óvT)oig, allocuzione d'Epicuro, come traduce il Bignone. Di queste sen- 
tenze alcune sono rimaste ignote all'Usener, e qui sono indicate con un 
asterisco. 

Il Bignone ritiene che qualcuna sia di scolaro di Epicuro. Molte son 
tratte dalle Massime Capitali, In genere, deve notarsi come la raccolta tenda 
a mostrare sotto il suo migliore aspetto Epicuro. 

A purificare la dottrina del quale gioverebbe forse espellere dalla rac- 
colta quei frammenti che Diogene Laerzio cita espressamente come inven- 
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zioni ^ trasformazioni di pernici di Epicuro, se anche, essi si trovino citati 
in altri autori, poiché questi possono, come accade spesso. agli antichi, citare 
di seconda mano. Un esempio si ha nel passo io dei frammenti citati co( 
titolo dell'opera a cui appartengono (p. 167), frammento duplicato nel io', 
salvo l'accenno a Venere, e da Diogene Laerzio citato come una diceria 
dei nemici d'Epicuro e che trovasi in contradizione con i passi LI delle 
Sentenze Vatica?te e 8 dei frammenti (p. 166). Della falsità di questi pretesi 
frammenti abbiamo una prova in quello citato come appartenente alle let- 
tera a Pitocle: «fuggi, o felice, a vele spiegate, ogni genere di cultura». 
Ebbene la lettera a Pitocle l'abbiamo, e in essa non si trova questo passo, 
ch'è evidentemente una maligna interpretazione delia teorìa ivi sostenuta, 
che la scienza della natura non è fine a se ste^, bensì mezzo per ottenere 
la tranquillità e sicurezza dell'animo. Per accettarlo bisognerebbe ammettere 
una seconda lettera a Pitocle. 

U Epistola ad Erodoto e V Epistola a Pitocle sono fondamentali per la 
dottrina fisica epicurea. Essendosi perduto il ^ce^l qxuoecD^, il compendio delle 
dottrine principali che Epicuro fece per Erodoto, è la base della nostra 
conoscenza dell'atomismo epicureo. II principiò fondamentale è che scienza 
della natura sia quella che tende a spiegare i fenomeni quali cadono sotto 
i nostri sensi mediante, diremmo noi, delle ipotesi: Queste ipotesi sono con- 
cepite in modo dommatico, poiché da esse si deve trarre una certezza asso- 
luta per la tranquillità e indipendenza dell'anima. La preoccupazione sog- 
gettiva predomina sempre : quando una ipotesi non è in contradizione coi 
fenomeni, perchè cercarne delle altre? 

V Epistola ad Erodoto dà luogo ad alcuni problemi che il Bignone tratta 
neW Appendice : la questione deli'equivelocità degli atomi, della velocità dei 
simulacri, dell'immutabilità dell'universo. 

Per la prima questione il Bignone combatte l'opinione del Giussani che 
per dvTixo;W| deliba intendersi < vibrazione interna degli atomi » . 

Gli atomi, non avendo parti staccate, non possono avere vibrazioni in- 
terne. Gli atomi hanno parti, ma non hanno spazi vuoti in sé; ecco perché 
sono atomi. Se contenessero in sé del vuoto, sarebbero divisibili. Ora non 
avendo in sé vuoti, non possono avere movimenti intemi. Esclusa questa 
interpretazione, il 61 deìV Epistola ad Erodoto dice che «é necessario che 
gli atomi siano equiveloci quando procedano attraverso il creato, senz^ 
cozzare contro nulla » . Sorge la questione : < dunque gli urti diminuiscono 
la velocità iniziale degli atomi?» (p. 226). Veramente il problema è pia 
complesso, cioè: gli urti fanno variare la velocità degli atomi, i quali cosi 
non sarebbero più equiveloci? Il Bignone crede che il moto degli atomi 
sia sempre equiveloce, anche dopo gli urti (p. 228). Infatti gli urti non 
modificano la velocità, ma arrestano Tatomo per un minimo di tempo, dopo 
il quale l'atomo si rimette in moto con la medesima velocità. 

Complessivamente dunque un atomo che riceve degli urti, arriva al me- 
desimo punto dello spazio d'un altro che non ne riceva, con un ritardo 
corrispondente alla somma di tanti minimi di tempo, quanti sono gli urti 
ch'esso riceverà nel suo percorso, pur essendo Sempre quando è in moto- 
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equlveloce ^li altri (p. 228*^0). Teoria ingegnosa ma che non spièga per- 
•chè Epicuro dica che gli atomi procedono equiveloci quando procedòiio 
^traverso il vuoto, lasciando appunto supporre che tali non siano quando 
non c'è il vuoto. 

Teoria confermata da Epicuro stesso quando dice «il pesante non si 
muoverà più veloce del piccolo e leggero, quando però questo non trovi 
-ostacolo*. Io credo che qui ci sia nella dottrina d'Epicuro una concezione 
osciira, incerta, che si sarebbe chiarita se Epicuro avesse ragionato con la 
sottigliezza del Bignone. Ma egli non l'ha fatto. 

Particolarmente chiara è la dimostrazione della correttezza dell'ordine 
-delle pafti nella tradizione manoscritta dtìVEpisMa ad Erodoto, contro 
ropiaÌ9ne del Giussani che^siano avvenute delle trasposizioni. Il Bignone 
•dimostra il cplleg^mepto ^éi\c parti che si credevano fuori posto, facendo 
notare che uno dei tratti dell'opera è tuttQ collegato dal concetto dell'in- 
finità: infiniti soQo i mondi, in&nìto il moto, infinijto il numero degli 
storni di ogni specie, infinito il njoto, infinijto i) tempo. > 

La teoria dell'esistenza di mi^nj^i tei^pi, della quale il Bignone si s^ry/e 
per la sua ipotesi della equiyelocità degli atomi, è ricavata da un p^so 
mancante negli Epicurea dell' Usener; niel quale Epicuro sostiene che se 
fosse 'divisìbile il tempo in cui un corpo indivisìbile percqrre un min^ipp 
di spazio, in una frazione di tèmpo il corpo dovrebbe percorrere una fra-, 
iizione di spazio, contro l'ipotesi dell'indivisibilùà dello spazio. Dottrina 
iniportalite e caratteristica 'deÌl''atoinismo epicureo. 

U Epistola a Pitocie che tratta dei fenomeni celesti è importante perchè 
in essa Epicuro presenta una trattazione della scienza differente da quella 
<lella Epistola ad Erodoto, Infatti Epicuro non vi dà più spiegazioni dom- 
xnatiche, e si contenta di mostrate che non c'è bisogno di ricorrere alle 
spiegazioni volgari per intendere i fenomeili celesti, ma ci sono una o due 
e forse più spiegazioni, diremmo oggi, positive; mediante le quali ci rendfamo 
conto dei fenomeni senza indebolire l'animo nostro. Ci avviciniamo verso 
upa forma di^differentismo scientifico, che diede naturalmente buon gioco 
agli avversari i q^U presentarono Epicuro come ignorante e nemico dellia 
^scienza. 

L^ fìg^a d'Epicuro ha uno s.trano interesse storico perchè oggetto d'odio e 
4'aiapread un t^empo profondissimo. Egli si trova ad uno svolto importante 
della storia. Della vecchia età copse^va la concezione eudemonistica deUa 
yita: ma la delinea secondo la stapch^zza d,eiretà; non un piacerle violento 
da forti ; non una felicità creata con la lott^, nta la serena tranquilla vita ^\ 
chi molto gode perchè poco desidera. Idejale che potè apparire di rinunzia, 
ma è semplicemente di calcolo. Ogni egoismo rafi^nàto troya in Epicuro la sua 
dottrina; quindi l'amore per lui. Ma nello stesso tempo Epicuro accetta dallo 
spirito nuovo l'ideale del proselitismo. Da ciò il grande odio. L'uso di 
quelle frasi spirituali, di quei richiami alla vita modello, all'ideale, in chi 
sosteneva poi la forma più schietta di edonismo materialista, doveva susci- 
■fare una particolare ripugnanza cóntro di lui da parte di chi mirava véra- 
mente all'essenza dello spirito. 
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L'odio e Tamore per Epicuro sono continuati fino ai nostri tempi, im- 
pedendo di farne un giusto apprezzamento. Questo bel libro del Bignone,. 
sereno, limpido, accurato, gioverà certamente alla migliore comprensione 
del filosofo greco. 

V. Fazio- Allmaykr. 



Leon Blanchet — Les antécédents histortques du ^Je, pense, donc je suis* 
— Paris. Alcan, 1920 (pp. 325, in-8). 

Un primo sguardo al titolo di questo libro, a volume chiuso, ci riempie 
l'anima di fispettazione intensa: si pensa ad una ricerca storicamente e filo- 
soficamente approfondita del lungo processo interiore per cui lo spirito 
umano è giunto a sentire la presenza di sé in se stesso e nelle sue cose; 
e a celebrare questa, dapprima nella calda effusione di un sentimento sca- 
turito da un'esperienza interiore, poi, a poco a poco, nella chiara cristal- 
lina affermazione di una certezza sentita come verità, come la base incon- 
cutibile di ogni certezza e di ogni realtà. Si pensa ad una indagine rico- 
struttiva del lungo cammino del pensiero umano, attraverso l'esame del 
dramma interiore degli spiriti, che, pur lontani tra loro nel tempo, e forse 
anche nell'anima, ne posero tuttavia le pietre miliari; si pensa a quei 
dramma stesso, per cui, dopo secoli di contemplazione della divina natura 
esteriore, Io spirito riuscì - per una conclusione improvvisa d'un lungo 
sillogismo, o per una rapida illuminazione interiore? — a scoprire la di- 
vinità di se stesso nel suo pensiero, in cui vide finalmente l'essenza mede- 
sima della realtà. 

Ma uno sguardo, anche sommario, alla costruzione del volume ci scrolla 
bruscamente da quella aspettazione e — perchè non dirlo? — ci delude. 
Qui si tratta semplicemente di una ricerca analitica, intesa a dimostrare, 
mediante un erudito raflfronto dei testi, delle date di redazione, delle pos- 
sibili letture dei filosofi, quale sia la originalità del co£tio cartesiano, e fino 
a che punto Cartesio, pur cosi ombrosamente fiero della propria origina- 
lità da smentire perfino qualsiasi ispirazione agostiniana o d'altra fonte ai 
suoi scritti, abbia invece risentito l'influenza di Plotino, di Agostino, di 
Campanella, e cosi via. Il volume si divide in due parti, perfettamente pa- 
rallele nella disposizione fondamentale dei capitoli (La comparaisan des 
texies ; La quesHcn de Jait ; La comparaison des buts), di cui la prima esa- 
mina il rapporto di Cartesio con Agostino e con tutta la tradizione ago- 
stiniana (che il Blanchet opportunamente fa risalire fino a Plotino, e discen- 
dere fino a Nicolò da Cusa), la seconda, il rapporto di Cartesio con 
Campanella. 

E l'esame è condotto con esattezza grandissima, con sicurezza di metodo, 
spesso con intelligenza, ma non va oltre i limiti in cui l'A. medesimo si 
è chiuso ; e perciò non sfiora neppure il fondo del problema. Che non con- 
siste evidentemente nel sapere quali dei libri di Agostino e di Campanella- 
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Cartesio avesse letto prima della crisi filosofica che lo condusse alla sco- 
perta del co£Ìto, e se ne avesse letti ; e quali fossero le idee dominanti nel 
< milieu historique * in cui egli si formò, ma nello scoprire Tintima radice 
profonda, onde scaturiscono ì\,mihi esse me, idque nasse ei amare certìs- 
simum est agostiniano, il cognoscere est esse campane! liano, il cogito carte- 
siano. Anche se i fatti e i testi dimostrassero che Descartes non aveva mai 
letto neppur uno dei libri di Agostino e di Campanella, il problema sus- 
sisterebbe ihtero, in tutta ia^sua gravità. A dimostrazione, compiuta nel senso, 
s'intenda, della ricerca erudita, condotta secondo le leggi del metodo sto- 
rico, quali che ne siano i risultati, allora sorge il vero problema. Ma al- 
lora appunto bisogna saper far tesoro di tutte le ricerche preliminari, per 
minute, analitiche, particolari che siano^ e riassorbirle in uno sforzo d'in- 
terpretazione e d'intelligenza ricostruttiva. 

• Ora che questo sforzo manchi afifatto nel Blanchet non si potrebbe as- 
serire. Anzi il suo maggior merito consiste appunto nell'esser saputo giun- 
gere, partendo da premesse che sentono fortemente di preoccupazioni po- 
sitivistiche, a conclusioni che trascendono forse di molto i suoi propositi. 
Da una introduzione che muove dalla « nécessité de repiacer Descartes dans 
le milieu historique ozi son esprit s'est Jormé * (pag. 20) e di guardare la 
sua formula, non con gli occhi nostri, di pensatori ricchi di altri tre se- 
coli di esperienza filosofica, ma con quelli medesimi con cui potevano 
guardarla — o, per dir meglio, si presume, non senza un certo arbitrio, 
che potessero guardarla — il filosofo stesso e i suoi contemporanei, perchè 
troppi nuovi sviluppi e troppe nuove interpretazioni si sono cristallizzate 
intorno al nucleo di quella formula; da una tale introduzione non ci sarebbe 
certo da aspettarsi una ricerca filosofica veramente profonda. 

Certo, il Blanchet ha ragioni da vendere, quando asserisce che sarebbe 
« assimiler Descartes à un philosophe du YJX^ siécle, tei que Schopenhauer, 
Nietzsche, Guyanu, etc, et sa métaphysique à l'éffort libre d^un penseur af- 
franchi de tout prégjugéy et determina à philosopher par Vaugoisse óu doute 
et la préoccupation inquiète et douloureuse de la destineé humaine » (p, 75) ; 
ma ha torto quando dice che tutta la filosofia di lui scaturisce da preoc- 
cupazioni di apologetica cattolica : « Mais du point de vue plus strictement 
philosophique. de Vapologétique, qu'est-ce que le cartesianisme, sifion, après 
la scolastique de Saint- Thomas, à la quelle il aspire à se suòstituer, les plus 
puissant ej^ort lente pour fair e bénéficier les dogmes chrétiens de la faveur, . 
acquise aux doctrines démonlreés et indispensables a% développement prò* 
gressij des sciences de la nature ? » (p. 69). Si, il cartesianismo è anche 
questo, ma non è questo soltanto. A furia di volersi guardare dal pericolo 
di vedere in un filosofo più di quello che effettivamente c'è, si finisce col 
cadere nel pericolo opposto, di non vedere nemmeno quello che c'è davvero. 
Né mi pare si possa ammettere senz'altro che il miglior giudice della 
novità e del valore della propria dottrina sia il filosofo medesimo : Oest à 
son auteur avant tout qui il faut demander d'en definir la nouveauté par 
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rapport aux disctplines inteUectmelUs qu* elle combat ou aux sysièmes doni 
^lle s'ùtsptre . . . (p. 14). No, no davvéro. Anzi, a qnesto riguardo, sì po- 
trebbe sostenere, ^enza allontanarsi dai vero, la tesr perfettamente oppo- 
sta, per non dire che con un siffatto canone dMnterpfetàzione, il quale può 
sedurre soltanto coloro che credano ancora ingenuamente che un filosofo 
possa parlare altrimenti che attraverso l'anima che gli si accòsti per com- 
prenderne (e perciò necessariamente interpretarne) la dottrina^ si commet- 
tono, pur con le migliori intensioni del mond^ esorbitanze non lievi, e 
si costruiscono a cuor leggero i più bei castelli di ipotesi e di ifbngetture 
positive, proprio sulla sabbia. 

Finalmente, dichiarare, a proposito di Cartesio, con stupefacente inge- 
nuità deterministica, che, per gtande che sia la sincerità del pensatore e 
possente lo sforzo della sua intelligènza volta a scoprire il più solido fon- 
damento del legame tra la scienza e la religione, ««/ ej^ort n'est pas 
-pour cela soustrait ie màùts du 'monde à ViHfluence des conditions hislàri' 
ques et psychologiques datis ìeiquelles il se prodnit, et ce soni ces tondUions 
-qui 4^termine7it d^àl^órd la postlion àu J>roblème de la certitude, entuHe la 
manière dùnt il est p^é, ety dàns une eertaine meSure seuiement, la léainre 
de la sohition adoptée^ ^^%» 74) ^> ^ ^^^ poco, eccessivo. Ma il Blan- 
-chet parte da un singolare concetto della filosofìa: <tparsón earactère es- 
sentiel l'invention phxlosòphique^ plus encore que la découvèrle seieniifique 
ou qùe les intuition de fartistes còmporte une éf tórme part d'htcoseient. Elle 
est grosse d'idées nonvelles, qtie la réflexion des années, des siécles, des gè- 
nérations'de penseurs qui suivront» affienerà en pltine lumière, et que finì' 
Haieur génfial n^'a entrevues qu'à demi, on mime a igttoreés tànt d fati. » 
(P- H). 

Riassumere il libro, dato questo suo carattere, non è facile; e, in ogni 
modo, non sarebbe che mediocremente utile. La prima parte si apre con 
la comparazione dei testi agostiniani (De Ubero arbitrio^ De civilate Dei^ 
SolilofMÌ0 e De Trinitate) e di quelli cartesiani {Discours de la méikode^ 
MéditoHoTui). Dedottane un'analogia essenziale nel punto di partenza ; ^esi- 
genza di computare lo' scetticismo della Nuova Accademia in Agostino, 
,1'ateismo e scetticismo dei libertini del '600 in Cartesio, e, In entrambi, 
.mediante il ricor5o ad una certezza interiore, solo capace di sfuggire al 
dubbio universale, cosi è invece largamente esposta la conoscenza aensi- 
,l)ile, resta la questione di fatto : è dubbio che Cartesio abbia letto il De 
Ubero arbitrio, il Coulra Academicos e il De cimiate Dei prima di conce- 
pire la propria ,dottrina, ma è certo che aveva letto il De trinitale, e che 
nell'anno 1641 già più d'uno tra i suoi corrispondenti gli aveva fatto no- 
.tare le somiglianze della sua dottrina, con quella agostiniana. 

Per' stabilire la comparaison des òuts, il Blanchet esamina <les ntobiles 
qui déiertnifteftt la vocation métaph^sique de Descartes » , e ricostruisce, sulla 
base dell'epistoUrìo cartesiano, l'ambiente in cui sì svolse e si Affermò que- 
sta sua vocazione ; ambiente di oratoriani come il de B&rulle, spaventati 
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dalla empietà dei libertinii e orientati, quanto a tradizione teologica, assai 
più verso Agostino che verso Tommaso. £ non esita ad accenttiare illimi- 
tatamente TmAuenza 8el de Bérulle, il quale, poi che il filosofo gii ebbe 
confidato, come a direttore di coscienza, i suoi scrupoli religiosi, gli avrebbe 
fatto obbligo di trattare la questione, ricordandogli solennemente c^' il 
re7idra à Dieu un compie dò S€S taltnis » (p. 86), et sera < respansabh devamt 
ce juge souveraift du tori qu' U feraii au genrt Aumam, en U privami dm 
fruii de ses mediialions » (p. 86), e gli avrebbe additato come guida «piri- 
tuale Agostino, determinando in tal modo una « adapiaiion du cogito augfcsii* 
ftien aux fins de la métapkysiqut carUsietme* (p. loo). Quindi il Blaachal, 
isolando, come si vede, il 4:ogiio dalle varie dottrine in cui sorge, e dalle 
quali dovrebbe, evidentemente, essere inscindibile, ne £a la storia attra- 
verso tutto il medioevo. Originato dalla plotiniana considerazione della co* 
tioscenza esterna come alienante l'anima da se medesima, e dalla conce- 
zione della visione interiore in Dio come il culmine d'ogni luce e d'ogni 
bene concretato in formula filosofica da Agostino, il cogilo sarebbe diven- 
tato — secondo il Blanchet — attraverso tutto il medioevo non altro che 
un'arma consueta di apologia, adoperata a cominciare dal IX secolo (Bn- 
rico d'Auxerre) fino a Scoto Srigena, e trasmesso dall'ultimo medioevo alia 
Rinascenza (Pipo della Mirandola). Sicché Cartesio non avrebbe &tto se non 
riprendere quest'arma, affilandola, e avrebbe avuto, rispetto ai suoi pre- 
decessori, il merito di inserire organicamente nella propria dottrina quella 
formula che in Agostino era ancora < ^cemme isolée et suspendue dans le 
vide » e di dedurre dalla idea plotinlano-agostiniana della vision en Dieu 
le sue idee innate, congiangendo cosi in uno il triplice problema della cer- 
tezza, della immaterialità dell'anima e della esistenza di Dio. 

Quanto ai rapporti con Campanella, la questione è posta in modo per- 
fettamente analogo: l'esame comparato delle opere di Cartesio e Campa- 
nella, nonché di Agostino, dimostra una comune parentela \ nell'argomen- 
tazione fondamentale che colui il quale dubita, afferma per lo meno la cer- 
tezza del suo dubbio; nella sfiducia verso la conoscenza sensibile — sfi- 
ducia che in Campanella s'illumina di nuova luce, in quanto diventa pro- 
blema del rapporto tra lo spirito e le cose ; -— finalmente nel ricorso alla 
certezza interiore. Ma in Campanella, per mancanza di rigore sistematico, 
« la dottrina della priorità dell'autocoscienza non informa di sé quella della 
libertà e della esistenza di Dio, che rimangono separate dalla prima, e 
svolte ancora quasi scolasticamente ; mentre, d'altra parte, conserva (come 
pare al Blanchet) un carattere piuttosto metafisico che gnoseologico, in 
virtù della sua genesi* dal pampsichismo universale. Genesi che il Blanchet, 
per amore della sua tesi, guarda troppo unilateralmente, elevando a tutto ^ 

quel che é soltanto una parte, per concluderne, che nello Stilese c7a cons* 
cience n'est pas seulemeni un mode de Vétre ; elle est une pmssance active, 
elle est Cétre lui mime* (p. 220) e che €l*étre etani cons cience dans son 
essence profonde^ réciproquement la conscienu atteini Vétre » (p. 226). 

Giornale crìtico della filosofia italiana. IV-6 
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La questione di fatto è, se sia vero che la dottrina campanelliana del dub«- 
bio e del cogUo- trova la sua più piena espressione soltinto nella Metafisica; 
pubblicata un anno più tardi del Discours de la méthode (1638). £ pur 
vero che una copia della Metafisica medesima fin dal 161 1 era stata 
mandata dal Campanella allo Scioppio, e un'altra fin dal 1613 era stata 
consegnata allo Adami; e che nulla impedisce di pensare ch'essa potesse 
essersi diflfusa manoscritta; senza dire che il Prodromus, il De sensu rerum^ 
V Apologia prò Galilaeo, la Realis philosophia epilogistica contengono già 
accenni pia che notevoli a quella dottrina. Ora, dall'epistolario cartesiano 
risulta che fin dal 1623 il filosofo aveva letto appunto queste opere cam- 
panelliane (che sono proprio quelle edite dall'Adami), e poteva averne su- 
bito l'influenza, sebbene si compiacesse di ostentare verso lo Stilese il mag- 
gior disprezzo. Quanto alla comparaison des buts, pel Qlanchet, che, come 
dimostrerò qui un'altra volta, tende a una supervalutazione del mo- 
mento religioso nello spirito del Campanella, non può esservi dubbio. Il 
fine è unico : ricostruire la scienza in armonia con le verità religiose, in 
modo da formarne una fortezza inespugnabile agli assalti dei libertini, 
per Cartesio; far trionfare una nuova fisica una nuova religione più con- 
forme alla natura, un nuovo rapporto tra la scienza e la fede, secondo la 
linea disegnata u^W Apologia prò Galilaeo, per Campanella. 

L'influenza dello Stilese sulla formazione del pensiero cartesiano è stata 
dunque duplice : negativa, per quanto concerne la critica aristotelica e an- 
tiscolastica delle specie intenzionali e delle dottrine gnoseologiche della 
Scolastica; positiva, per quanto concerne la certezza e la apriorità della 
conoscenza che l'anima ha di se stessa ; tesi che Cartesio ha indubbia- 
mente introdotte nella propria dottrina, ma non tali quali erano nel suo pre- 
decessore, sibbene « dégagées de leur solidarité compremettante avec le pan^ 
psychisme et pour ainsi aire, rationalisées» (p, 296). 

Perciò avrebbe torto chi volesse fare del cartesianismo non altro che 
un semplice riifianeggiamento d'idee e di rapporti anteriori, ma avrebbe 
egualmente torto chi, pur riconoscendo la grande importanza e la gran- 
dissima fecondità del cogito cartesiano, disconoscesse in esso quei residui 
di realismo, che s'infiltrano in tutti i lati della sua costruzione, perfino 
nella dimostrazione della esistenza di Dio, e che Cartesio ha ereditato dal- 
l'antico realismo della filosofìa alessandrina, attraverso tutra la filosofia me- 
dievale e parte della filosofìa della Rinascenza. 

C. Dentice d'Accadja. 

Adelchi Baratono — Critica e pedagogia dei valori. Saggio, Palermo, 
R. Sandron, 1920, pp. 358 in-8, nella coilez. L'indagine Moderna, 
n. XXVI. 

Lo STESSO — Unità soggettiva o dualità di soggetto e aggettai in Rivista 
di filosofia a. XI, fase. IV (dicembre 1919), pp. i69*2i7. 

Quest'ultimo saggio serve di premessa al primo, ed è «destinato ad in- 
trodurre, senza rimorsi gnoseologici, ad una critica pedagogica dei valori 
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trascendentali » : critica, che si trova nel volume sopra citato. Cominciamo 
dunque da esso. La tesi fondamentale è quella del titolo, salvo l'interro- 
gativo. Niente unità soggettiva: ma dualità di soggetto ed oggetto; senza 
della quale dualità tutto se ne va in fumo, ma sopratutto l'educazione. 
Bisogna notare che il Baratono dichiara di sentire una vivissima simpatia 
per l'idealismo, e cerca nella sua critica d'esser quanto più può gentile. 
Ma la sua simpatia per l'idealismo non è ricambiata. Mi pare che l'idea* 
lismo non gli si sia rivelato com'egli avrebbe desiderato. 

La base d'ogni intendimento dell'idealismo è il processo storico 
quale si è arrivati all'idealismo ; e qyesto processo ha il suo pimto di par- 
tenza prossimo in Cartesio, nel suo co^io ergo sum. Ora chi crede di poter 
trasformare il cogito ergo sum nel sillogismo : « ciò che io penso esiste, ora 
io (mi) penso, dunque esisto » ; non ha inteso il pensiero cartesiano. Poiché 
il cogito ergo sum rappresenta il principio fondam^tale àella filosofia mo- 
derna in quanto vale come soluzione dello scetticismo cartesiano : il pen- 
siero può dubitare di tutto tranne che del suo essere come pensiero, còme 
pensare ; donde il criterio della verità, l'evidenza, che nop vuol essere altro 
che il pensare stesso, che come tale si giustifica a sé. L'idealismo ha cosi 
interpretato Cartesio, e non dicendo : e c'è l'esistenza al pensiero perché c'è 
il pensiero c^ell'esistenza » . Questo non sarebbe né iÀtegrare, né correggere 
Cartesio, come vorrebbe il Baratono (p. i8i), ma tornare indietro con Car- 
tesio stesso verso il vuoto soggettivismo. Non é il « pensiero dell'esistenza » 
coinè un pensiero fra gli altri, cioè il pensiero astratto (un contenutq, per 
dirla volgarmente, del pensiero) che può dar realtà al pensiero, ma è il 
pensiero concreto, il pensiero come inscindibile unità di sé (forma) e del 
suo contenuto (materia), che per questa sua inscindibile unità dà realtà alle 
cose, dando realtà a se stesso. 

La base della critica del Baratono è l'affermazione : « non c'è l'esistenza 
delle cose perché c'è il pensiero della loro esistenza, ma viceversa » (p. 182 
in-nota), affermazione ch'egli non dimostra, come del resto nessuno l'ha mai 
dimostrata, e che rappresenta la negazione pura e semplice non dico della 
soluzione cartesiana, ma del dubbio stesso cartesiano : poiché afferma 
senz'altro l'esistenza delle cose. Ma che cosa é quest'esistenza delle cose? 
£ la sensazione. La quale il Baratono non vuole che si trascenda al modo 
jnaterialista e empirista, ma che frattanto ei piglia come rappresentativa 
della realtà. Io trovo il mio oggetto (p. 210), do trovo in un'unità sen- 
soriale già data, nel mondo insomma» (id.) io lo distinguo, e Io distinguo 
mediante la mia emozione, lo metto"^ in valore : questo metterlo in valore è 
il mio elementare pensare. Al quale si sovrappone il vero pensare, che 
piglia questo sentimento come un dato e cerca di adeguare ad esso le idee. 
Il criterio della verità (quindi il valore del pensiero) consiste in questo 
volere adeguarsi le idee all'esperienza. Ma le idee trascendono sempre 
l'esperienza; e quindi non abbiamo verità, ma lyi ideale di verità (p. 212). 
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Il volere pratico vuole «invece adeguare l'esperienza ad un concetto del 
dover essere, «ideale ispirato alle esigenze pratiche» (p. 212). 

Abbiamo quindi due dati : il dato oggettivo, e il dato ideale : e poi un 
terzo dato, la volontà soggettiva di adeguare il dato ideale al dato ogget- 
tivo. Siamo in pieno platonismo. 

«Dove tutto è coscienza, dice l'A., avviene che la coscienza non è 
nulla se non la parola aggiunta; invece di dire: questo calamaio, dirò : la 
coscienza di questo calamaio». «Questa coscienza non mi interessa a&tto : 
se ci fosse, non mi ofiErirebbe alcun criterio gnoseologico fino al momento 
in cui si distingua dalla coscienza «originaria» una coscienza di secondo 
grado o coscienza di sé e del mondo, dalla quale dovrei incominciare il 
mio discorso» (p. 215). 

Ma quando e dove l'idealismo ha affermato la coscienza in quella forma 
chi» l'A. critica? L'idealismo ha appunto criticato e battuto il concetto 
d'una coscienza come qualità aggiunta diciamo cosi all'essere per affermare 
la coscienza come atto. La tesi dell'idealismo, sulla quale l'A. dovrebbe 
ben meditare prima di criticarla, è che appunto la dialettica della coscienza 
nasce da ciò che la coscienza come atto è sempre « un secondo grado » , 
non un fatto, ma un farsi. Accusare l'idealismo di abolire il valore perdio 
non c'è per lui un bene un bello a cui si debba adeguare l'essere senza 
che mai vi si adegui, vuol dire non intendere che questo è il difetto pro- 
prio della posizione avversa. Un bene, un bello, che siano sempre dover 
essei^e e che mai si adeguino, sono un non valore, e la realtà del soggetto 
, svanisce quando il reale è fuori di lui, l'ideale è fuori di lui, e il suo fine 
di adeguare ideale e reale è irraggiungibile. 

Nell'idealismo il valore si raggiunge sempre, e sempre si supera perchè 
si crea un nuovo valore: ciò che rende reale, e effettuale, l'azione del 
«oggetto. Nella posizione vagheggiata dal Baratono l'azione del soggetto 
non è reale perchè egli ha tutto fuori di sé. £cco le conseguenze del suo 
dualismo : egli p^e il vantaggio che l'idealismo ha faticosamente ottenuto 
dialettizzando il dualismo di soggetto e oggetto e perciò conservandolo neK 
Tunità. La sua divisione gli impedisce il dialettizzamento, che è il retò 
atto spirituale, quindi la base dello sviluppo e dell'educazione. 

Su questi presupposti torna il Baratono nella prima parte del suo libro 
Crit. e Ped. dei VaL, dove cerca di dimostrare ciò che egli chiama la 
< trascendentalità del pensiero». Tutta la critica che egli qui istituisce 
dell'idealismo, è fondata sopra l'incomprensione del concetto di dialettica. 
Per il Barotono l'identificazione che il soggetto spirito fa continuamente 
di soggetto empirico e realtà, fuori della quale identificazione i . due t^- 
mini sono inconcepibili, è una «identità statica»; e perciò egli cerca in 
tutti i modi di pervenire all'annullamento di questa identità statica, pur 
mostrandosi sempre desideroso d'una identità dinamica. L'idealismcT, secondo 
il B., «nega la distinzione fra l'esperienza (empirica) e quella filosofica 
(concetto puro). . . in tal caso diviene assurda ogni norma pratica : perchè 
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il pensiero crea i suoi soggetti e noi non possiamo agire su quel pensiero 
che si svolge tutto in sé, verso cui noi, educatori, saremmo oggetti estemi 
ossia non saremmo affatto e nulla potremmo. Il valore dell'opera educativa 
consisterebbe se mai nella coincidenza del pensiero dell'educatore col pen- 
siero dell'educando, come pensiero universale» (p. 47). Ora è evidente la 
preoccupazione in cui TA. è immerso della rappresentazione empirico-pra- 
tica del fatto dell'educare. L'autore che pretende di ascendere ad una com- 
prensione filosofica e che vuol derivare la sua pedagogia dalla filosofìa, pur 
tenendola distinta, ha paura di ficcar lo viso a fondo, perchè teme che gli 
svanisca il suo fatto pedagogico : il maestro che insegna, lo scolaro che si 
educa, che impara. Se non li terremo distinti, e divisi, opposti, che cosa 
ne avverrà di tutto questo ? Non si accorge che il pensiero che crea il suo 
oggetto è unità di educatore e di educando, e solo cosi è creazione, che il 
pensiero & il solo maestro di se stesso. £ empiricamente cosi facile consta» 
tare che non io in quanto altro dallo scolaro educo lo scolaro, — che allora 
sarebbe possibile educare razionalmente anche il bruto (come dice Giober- 
ti) — ma io in quanto vivo nello scolaro, in quanto divengo Tatto dello sco- 
laro ; cioè in quanto io e scolaro siamo quell'unico atto dello spirito che cri- 
tica se stesso. Io inségno perchè mi faccio lo scolaro, perchè conosco quella 
realtà che è innanzi a me lo scolaro, cioè faccio mia quella particolare 
esperienza del mondo ch'è lo scolaro, per il quale debbo parlare a quel 
modo ; e lo scolaro impara perchè non ascolta e riceve da me, ma fa dentro 
di sé, me stesso, come se stesso. Ciò è possibile perchè né io né lui siamo 
. materia e perciò opposti ed esclusivi ; Aia perché io e lui siamo lo spirito, 
questa attività in cui si risolve ogni essere. 

4L Io (mi risponde l'autore) non ho nulla da obbiettare a ciò che avviene 
nell'esperienza detta filosofica; ho solo da ricercare ciò che avviene nel- 
l'esperienza empirica, per es. nella scuola, quando la filosofia abbia afifer- 
mato lo spirito come il solo essere e negato ogni altro essere distinto dall'Io. 
Avviene che tutto rimane come prima, e io non ho altra soddisfazione oltre 
quella di sapere che questo tutto è Spirito. L*unità raggiunta guardando di 
sopra non mi giova guardando di sotto, dall'esperienza, almeno rispetto a 
questa è un astratto» (pp. 47*8). Col qual periodo si ammette che ci ppssa 
essere qualche cosa vera filosoficamente e che frattanto guella realtà non 
valga a niente ! L'unità del mondo come spirito, l'unità d'educando ed 
educatore è vera filosoficamente, ma. . . nella scuola non serve. Dal che 
si potrebbe arguire che possa giovare alta scuola una filosofia non vera, 
purché tenga distinti i due ternjini. Ma l'A. in fondo vuol dire che questa 
teoria non è vera neanche filosoficamente, perchè non spiega il fatto della 
scuola. £ non può spiegarlo come egli l'intende. Perchè questa teoria non 
dice che il solo essereélo spirito ; perché non dice che lo spirito è essere 
ma atto. £ atto significa risoluzione, risoluzione dell'essere che è possibile 
appunto perchè ogni essere è originariamente il fatto dello spirito stesso. 
£ questo dà ben altra soddisfazione che « sapere che questo tutto è spirito » ; 
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questo crea la fede nella possibilità di intendere ogni reale, perchè coinè 
fatto dello spirito deve poter essere risoluto nel farsi dello spirito ; crea la 
possibilità di educare, poiché quell'uomo che appunto come educando si 
presenta a noi come natura, «l'uomo fatto cosi» con quelle tali passioni, 
tendenze, ecc., con le quali ce lo presentiamo naturalisticamente, noi sap* 
piamo eh' è spirito, e quindi risolvibile nel suo processo, sviluppabile. Il 
nostro dovere é risolverlo in noi, sentirlo come spirito, trattarlo come spirito. 
Questo il nostro dovere, al quale corrisponde il suo di risolversi, attuarsi. 
L'un per Taltro siamo termini, ma termini d'un processo unico, che vive 
in ambedue, e ch'è l'unità d'entrambi. 

Il Baratono insiste sulla necessità d'un punto di vista « dualistico e con- 
creto» per affermare che il pensiero «trascende il suo oggetto». Frase 
con la quale vuol significare che il pensiero vale più del suo oggetto, di 
quel tale oggetto «che in sé non è ancora né bello, né tre metri. . . Ma 
può, pensato, divenire una di queste idee » (p. 53). In sostanza quindi il 
suo oggetto é un nulla, una mera potenza, ma frattanto è un dato esistente 
prima dell'atto del pensiero. Ora qui mi domando : di quale oggetto si 
parla? Se per oggetto s'intende l'oggetto nella sua concretezza, e il pen- 
siero col suo atto lo determina in un modo nuovo, cosi che il pensiero 
attuale sempre più vale («il pensiero sempre supera l'oggetto a cui pensa») 
questo oggetto non preesisteva all'atto del pensiero ; ma cosi, nella sua con- 
cretezza, nasce con l'atto del pensiero. Se invece s'intende che ci sia un 
oggetto in sé, che significa che il pensiero lo supera ? gli dà un valore che 
non ha? e che conoscere é questo 'che, volendo adeguarsi ad .un oggetto 
dato, lo supera senza perciò creare un nuovo oggetto ? O il superare è pra- 
tico? cioè una modificazione che lo spirito apporterebbe alla realtà cono- 
sciuta prima com'è? £ come mai lo spirito modificherebbe una realtà che 
in sé non è spirito, quindi l'opposto dello spirito ? Questi sono i problemi 
che risolve l'idealismo e che il realismo non può. Ma per l'A. tra idea- 
lismo e realismo c'è solo la differenza « che, invece di parlare di À di B 
e di C, si parli dell'idea di A, dell'idea di B, dell'idea dì C». Come si 
può procedere ad una critica seria dell'idealismo partendo da questi con- 
cetti? 

Venendo al problema particolare del libro : la novità dell'A. consiste 
nell'affermare che mentre la pedagogia dell'idealismo si contenta di «eccitare 
il pensiero » come fa la vita, egli vorrebbe « regolarlo nell'autocoscienza 
come deve fare la scuola » . « Non è mai reale che un ragazzo leggendo il 
suo libricino rifletta sopra i valori estetici o logici o etici, se non ve lo 
fate riflettere voi stessi» (p. 160); «è necessario che presso all'educando 
che pensa conoscendo sé e il mondo, stia un educatore che lo faccia anche 
e di continuo pensare ^1 suo pensiero» (p. 161). Ora questa concezione 
ha due difetti essenziali : i^ suppone possibile ciò che è impossibile, seb- 
bene perseguito da tutta la vecchia pedagogia : un far pensare che non sia 
il pensare stesso, un'azione sull'autocoscienza, che non sia l'atto della auto- 



Digitized by 



Google 



RECENSIONI 447 



coscienza stessa; 2^ crede che ci sia oltre al pensiero un e pensiero del 
pensiero» che non sia il pensiero stesso. L'alunno dovrebbe, oltre a conoscere 
sé e il mondo, riflettere sul suo pensare. Ma che cosa è mai questo suo 
.pensare se non quel Sé di prima ? o altrimenti è Tatto del pensate : il quale 
atto (scusate il giuoco di parole) saia sempre attuale e non si lascerà ab- 
bassare ad oggetto di riflessione se non degradandosi, cioè diventando il 
sé in contrapposizione al mondo, termini dell'atto attuale. L'incomprensione 
di questo concetto proviene sempre dal non avere una idea chiara della 
dialettica .dello spirito. 

La seconda parte del libro, dove T A. parla dell'educazione estetica, logica 
ed etica, ch'é la sua didattica, contiene delle felici osservazioni con le quali 
r A. si rappacifica qua e là con l'idealismo del Gentile e del Lombardo Radice 
uscendo in aflermazioni come questa: e La nozione dev'essere scoperta. Tu devi 
ofirire al discente i dati essenziali, gli oggetti, i documenti e i monumenti, 
facilitare tutto ciò che é condizione e preparazione materiale. £ poi suscitare 
il dubbio teoretico, indirizzare all'analisi del mondo senza anticiparle la 
sintesi a priori, che, se no, anch'essa diviene mondo, oggetto già dato, 
idea verbale » . (p. 274). Ma che cos'è questa scoperta della nozione, que- 
st'ofirire solo i dati perché il discente compia l'atto della sintesi (cioè pensi 
egli) se non quell' auto-educazione di cui l'idealismo parla, dal Rosmini 
al Gentile, il riconoscimento dell'autonomia dello spirito, autonomia che 
non può esserci se non là dove lo spirito risolve pienamente il suo oggetto 
^ perciò tutto è spirito, come risoluzione? 

V. Fazio^Allmayer. 
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n IV COHORSSSO ITALIANO DI FILOSOFIA 

(Ronu 25-29 lettembre 1920) fìi inau- 
gurato dal ministro della pubblica istm- 
aione. Benedetto Croce, con le legnent^ 
parole: 

e Mi è lieto recare il mio saluto di mi- 
nistro della pubblica istruzione agli studiosi 
italiani di filosofia, riuniti oggi a Congresso. 
È certo confortevole il fervore che nell'ultimo 
ventennio si è acceso in Italia per le inda- 
gini filosofiche ed io credo che, come questo 
rinnovamento sarà un giorno notato tra i 
caratteri più nobili della nostra generasione, 
cosi non sarà senza grandi e benefici effetti 
sulla vita civile e sull'avvenire d'Italia. 

€ Dicendo questo, vedo subito accennarsi 
lo scetticismo, e anzi la irrisione, dei pratici, 
pei quali niente vi ha di più inutile delle 
speculazioni filosofiche. Vorremmo ancora 
spiegare in battaglia le nostre logiche aiti* 
glierie contro quegli scettici e irrisori ? Ri- 
sparmiamoci lo sforzo e diciamo piuttosto, 
senza troppi complimenti, che quelli che 
cosi parlano sono ciechi, e hanno il cervello 
Dio sa dove, perchè non ai avvedono delle 
cose che stanno loro intorno, e che anzi 
fanno impeto sopra di loro. 

e La grande guerra, dalla quale siamo 
usciti, questa crisi violenta di un secolo d^ 
storia, è stata tutta piena dei concetti ora 
contrastanti ora confluenti, di giustizia e di 
forza, di nazionalità e di aopranazionalità, 
di libertà e di autorità, di lotu di Stati e 
di lotta di classi, di ideali umanitari e d'i- 
deali politici, e via enumerando; e si può 
dire che non mai sia apparso cosi evidente 
che la spada segue il pensiero. Prima ancora 



che la guerra si combattesse nelle trincee e 
sui campi, era stata preparata e combattuta 
nelle menti dei filosofi, dei quali forse U 
gente non si accorge, solo perchè non ci si 
accorge di solito dell'aria che si respira. 

€ E la filosofia, col suo progresso, anziché 
distaccarsi dalla pratica, le si è fatta più 
vicino: e questo vuol dire il detto, che la 
filosofia è ormai tntt'uno con la storia, e che 
la nostra età è sempre più fortemente ripie- 
na di senso storico. Il senso storico è nelle 
classi operaie, che sono state, sia pure in mo- 
do indiretto e remoto, alla scuola deilo 
storicista Marx e per esso dello Hegel e 
del Vico, e furono già da Federico Engels 
salutate come eredi della filosofia classica 
tedesca. Ma è ancora di più nella cosi detta 
borghesia, cioè nella classe dirigente, poi> 
che essa è, in modo più consapevole e ricco» 
classe intellettuale. Odo su per i giornali 
vituperare la borghesia, e accusarla di 
debolezza, di remissività, di rassegnazione 
alla propria morte, xli suicidio : e mi mera- 
viglio di questo giudizio, che è per Io meno 
unilaterale ed esagerato. Ciò che pare de- 
bolezza e remissività, è il senso storico 
diffuso nella classe dirigente, la quale è 
affatto persuasa che sono ormai mature, 
necessarie e perciò salutari profcmde tra- 
sformazioni sociali, e solo procura che queste 
trasformazioni si compiano senza sfasciare 
lo Stato, quello Stato di cui il genere 
umano non potrà mai £are di meno, se 
anche ne cangierà ancora, come ne ha sempre 
cangiato, la composizione e le forme. Anche 
questa esigenza della salvezza dello Stato è 
in essa frutto di esperienza e meditazione 
storica. 



Digitized by 



Google 



NOTE E NOTIZIE 



44» 



« voi vedete, dunque, quanto grande ed 
efficace e attnale sia l'ufficio degli studiosi 
di filosofia, ai quali, corneggia spettò di 
preparare guerre e riTolncioni, spetta anche 
di venir formando la nuova e unitaria co* 
scienza umana, la coscienza della nuova età 
nella quale viviamo e per la quale tutti lavo«. 
riamo». 

Di questo Congresso s'è parlato molto 
nei giornali come di una battaglia in cui si 
sarebbero scontrati i vari indirizzi filosofici 
italiani. Di qualcuno che vi prese parte 
molto attiva, un articolista disse che avrebbe 
«xon vigore e dottrina resistito all'inva* 
denza pericolosissima nelle nostre Univer- 
sità delle dottrine idealistiche germaniche, 
in nome dello spiritualismo italiano, delle 
cui posizioni teoriche e pratiche si è fatto 
assertore valido e brillante ». (F. Aqnilanti, 
Escursioni spirituali nel Tempo di Roma, 
8 die. 1920). Ma può darsi che qu*ista 
battaglia sia stata e sia soltanto nell'im- 
maginazione di chi ne parla, proprio come 
questa pretesa invadenza ; certo cotesto 
assertore valido (!) e brillante (!) bisogne- 
rebbe che, prima di asserire, studiasse. Stu- 
diasse, non già le dottrine idealistiche ger- 
maniche, delle quali, in verità, è antico 
vezzo italiano discorrere a sproposito e senza 
cognizione di causa ; ma quello spiritualismo 
italiano, di cui si crede di poter assumere 
il patrocinio. Giacché anche lo spiritualismo 
iuliano, al pari di quelle tali dottrine idea- 
listiche germaniche, ha una storia, co' suoi 
documenti, che bisogna studiare per for- 
marsene un'idea. £. questi documenti sono 
opere voluminose di scrittori, intomo ai 
quali sono già molti studi. Tra questi, finora, 
che sì sappia, nessuno del brillante asser- 
tore. E converrebbe ohe una volta o l'altra 
egli si risolvesse a dimostrare in qualche 
modo la sua competenza nella filosofia, 
tedesca italiana o turca, a suo piacere. 

Pensiero educativo italiano. — Con 
questo titolo, sotto la direzione del prof. 
Ftlipix) Giuffrida (autore di un buon saggio 
sul JPalliffunto della pedagogia scieniifi'ca) 



la casa editrice e II Solco » di Città di Ca- 
stello pubblicherà una collezione di scritti 
pedagogici, in volumi di soo a 150 pagine,, 
testo e introduzione crìtica, e Criterio di- 
rettivo dc^la collezione è che educasione 
sia tutta la vita dello spirito: per questa 
mentre la pigra pedagogia oggi in auge 
restringe il complesso problema educativo 
alla scuola elementare e ignora il pensiero* 
educativo italiano, noi vogliamo rinnovare 
la pedagogia al soffio del pensiero religioso- 
e filosofico dei grandi Maestri » . La prima 
serie conterrà scritti di Mazzini, Gioberti, 
De Sanctis, Catuneo, Berti, Settembrini, 
Bertini, Capponi. AlKegregio giovane che 
curerà il volume del Berti si vorrebbe rac- 
comandare la ricerca degli scritti men noti^ 
anzi quasi afflitto dimenticati, che del B. 
si trovano nei vecchi giornali subalpini. 
Qualche indicazione troverà nel recentissimo 
volume di B. Spaventa, La libertà d'irne^ 
gnamento (Una polemica di settanta anni 
fa) Firenze, Vallecchi; specialmente nel- 
V JntroduMione d^'editore. 

ScEiTTORi CEI8TIANI Antichi s'intitola, 
una collezione di scrìtti annunziata dalla 
Librerìa di cultura di Furio Lenzi : che, 
e prendendo le mosse dalle prime manife- 
stazioni letterarie cristiane eztracanoniche, 
comprenderà i principali rappresentanti del 
pensiero e della propaganda cristiani nei 
primi secoli, arrestandosi per gli scrittori 
greci o latini all'alba del IV secolo, e 
scéndendo per gli orientali agli inizi del 
VI »• Degli scrittori greci e latini sarà dato- 
testo e versione ; degli orientali la sola ver- 
sione. Ottima idea, se i testi che si pub- 
blicheranno non diverranno materia di inop- 
portuni commenti a base di pseudolirismo 
mistico, come farebbe temere qualche frase 
del programma; dove si dice che la rac- 
colta < non ha intenti strettamente eruditi » 
e si soggiunge: 

«L'antica esperienza cristiana costituisce 
per ogni religiosità quel che la terra rap- 
presentava per il mitico Anteo; la fonte 
della forza e della vitalità. Senza il contatto- 
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con la vita cristiana dei primi secoli, il 
cristianesimo storico minaccia fatalmente di 
irrigidirsi nella morte, e di perdere la sca- 
turigine del sno fiorire > . 

Sono in corso di stampa i primi volumi : 
La lettera a Diogneto^ a cura di E. Buo- 
naiuti; La pestane di S. Perpetua e S, 
Felicita, a cura di G. Sola ; e Bardesane, 
n dialogo delle leggi dei paesi, a cura di 
G. Levi della Vida. 

E. BuONAiUTI. — Immàneniismo idea- 
listico ed esperienza religiosa (nella Riv, 
trin, di .ttudi filos. e religiosi^ 1920, I, 
77-86), [Il prof. B. con uno zelò reli- 
gioso di cui si potrebbero forse desi- 
derare manifestazioni, non dico più de- 
gne, ma più utili ai fini spirituali e 
scientifici da cui si pretende inspirato, 
da qualche tempo in qua non ha più 
pace per i pericoli che vede nel diffon- 
dersi di questo immanentismo ideali- 
stico. Il quale per lui non è soltanto 
una filosofia sbagliata, che « recide alle 
^ue intime radici l'albero di tutta l'u- 
mana speculazione >, ma una macchina 
di guerra costruita a bella posta per 
battere in breccia il cristianesimo e 
quelle discipline storico-religiose, che, 
sempre secondo il 3., sarebbero le ve- 

stalldelle più venerande tradizioni 
religiose. Il B. perciò non dubiterà 
di scrivere che «facendo a fidanza 
con la profonda e vasta incultura 
italiana» in materia di studi religiosi, 
€ l'idealismo assoluto trova comodo de- 
nigrarli e ritardarne con ogni mezzo, più 
o meno corretto e più o meno leale, (sict) 
il faticoso processo» e che questo scia- 
gurato idealismo « pensa così di garan- 
tirsi le spalle, mentre, con una sicumera 
che desta stupore, si attenta di strap- 
pare al cristianesimo i suoi connotati 
storici, per rMurlo ad una approssima- 
zione incompiuta dei propri presuppo- 
sti, e di chiudere a forza nel recinto 
delia speculazione razionale, 1 valori più 
genuinamente caratteristici delia reli- 



giosità » , E così via, moltiplicando le 
parole, con la solita frondosa fraseolo- 
gia. Alla quale l'idealismo assoluto, 
quest'Anticristo dipinto con sì trùci 
colori, non avrebbe motivo di rispondere 
in nessuna maniera : poiché per e idea- 
lismo assoluto » o « Immanentismo » il 
B», come risulta da tutto il suo scritto, 
non intende se non una persona; e le 
idee di questa persona, chi le conosce, 
non può non vedere subilo che il B. 
non le conosce, quantunque presuma, 
certo in buona fede, tìì averne colto a 
volo la logica, lo spirito e il significato: 
e chi non le conoscesse, dailo spettacolo 
di tanta agitazione d'animo quanta ne 
trapela da questa di^ttriba, non potrà 
che essere invogliato a cercare i libri, 
che il B. non ha avuto ancora il tempo 
di leggere. 

Uno schiarimento meriterebbero bensì 
quelle oscure parole che il B. s'è lasciato 
cascar dalla penna, dell'interesse die 
l'idealismo assoluto avrebbe a ritardare 
il progresso degli studi storico-religiosi 
in Italia «con ogni- mezzo ecc.*. Pos- 
sibile che abbia voluto alludere al voto 
contrario dato dal sottoscritto a un in- 
carico di Storia delle religioni, che il 
B. proponeva ; voto motivato con ra- 
gioni lealissimamente dichiarate e mes- 
se a verbale? Che diamine! Uno spi- 
ritualista di quella forza, un cristiano 
autentico e così sensibile, un mistico 
così infiammato di ^fede nel soffio che 
spira dove vuole e prostra imperiosamemte 
nella polvere ogni velleità di recatfitranti 
(!) farebbe dunque tanto rumore per 
una così materiale miseria, come un in- 
carico universitario mancato ? 

G. G.], 

Chiariusmti. — [Il signor Alsssandio 
d'EMiLiA ci prega di pubblicare questi 
chiarimenti intomo alla tesi da lui soste- 
nuta nella sua Teoria della conoscenza, di 
cui parlò il Fasio Allmayer nel secondo 
fascicolo (pp. 230-S3S). « Non intendo di- 
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«cutere il gindizio del mio crìtico al qnale 
•debbo Ufciare ampia libertà di valutare 
l'opera mia come crede; ma non posso la- 
sciar passare invece, senza rettificarla» una 
affermazione con la quale si travisa il mio 
pensiero. 

« U Fazio dice che per me tonoscenza non 
è l'atto del conoscere ma l'insieme delle 
conoscenze; ed aggiunge che mi propongo 
di conoscere le conoscenze e non nel senso 
filosofico di renderci conto del valore della 
conoscenza», ma in quello € scientifico di 
conoscere ciò che conosciamo». 

«A me pare che questo «conpscere ciò 
che conosciamo » (che non è poi scienti- 
fico) non abbia significato alcuno. La mia 
indicazione è trasformaU dal Fazio in quella 
di «conoscere le cose conosciute». Ma, 
mentre il conoscere le cose conosciute è 
privo di significato, poiché il fare un^lehco 
di conoscenze, una « rivista di dò che co- 
nosciamo» non è cercare di conoscere (si 
tratta infatti di cose già conosciute), il co- 
noscere la conoscenza^ come invece ho detto 
-io, ha un* significato ben preciso. Conoscere 
la conoscenza è fare della conoscenza, già 
formatasi, oggetto di un nuovo atto di co- 
noscenza con l'obbiettivare quella appunto 
formatasi prima, farla cioè divenire obbietto 
di un nuovo atto di conoscenza da parte del 
soggetto. Conoscere la conoscenza è stac- 
carsi, direi quasi, dal corso del conoscere 
semplice per sollevare alla coscienza Patto 
stesso del conoscere. Tutto il mio volume 
•è precisamente il tentativo di rappresentarmi 
dinnanzi agli occhi della mente l'insieme 
delle conoscenze nel suo svolgersi, nel suo 
estendersi e nel suo approfondirsi per co- 
struire ta base di osservazione che doveva 
condurmi al fine delle mie ricerche. £ que- 
sto fine è indicato con' precisione negli ul- 
timi capitoli del volume nei quali si tratta 
•dell'ipotesi e di tutte le conseguenze che 
dall'ipotesi possono derivare. 

« Il mio volume è semplicemente l'intro- 
'duzione di un'opera completa di pensiero 
^che non speravo di poter condurre a termine. 
^Ora invece è già pronto da circa un anno. 



non precisamente il secondo volume, ma un 
volume in cui si anticipano alcuni risultati 
fondamentali di tutta l'opera. In questo se- 
condo volume, che pubblico prematuramente 
appunto in risposta alle critiche mosse $k 
primo, si trova, spero, la giustificazione del 
mio pensiero. 

« Intanto mi si permetta di notare che una 
prima conseguenza dell'iniziale fraintendi- 
mento del mio pensiero ha portato ad un 
secondo travisamento. 

« Il Fazio crede infatti che sia mio inten- 
dimento svalutare la filosofia per Dirle dare 

10 sgambetto dalla scienza. Non ho mai 
pensato una tal cosa. A me pareva di aver 
ben distinto il campo dell'una da quello 
dell'altra con l'assegnare alla prima il com- 
pito di conoscere semplicemente ed alla fi- 
losofia quello di conoscere la conoscenza. 

« L'aver vuotata questa indicazione di ogni 
ragionevole contenuto doveva portare, come 
infatti ha portato, a fraintendere il valore 
da me dato alla filosofia. 

«Nel mio concetto la filosofia sta alle 
scienze come queste stanno all'azione pra- 
tica che l'uomo sv ilge per modificare l'am- 
biente in cui vive. Ciò risulta sopra tutto 
dallo stesso oggetto che alla filosofia ho at- 
tribuito (conoscere la conoscenza) rispetto 
al compito proprio della seienza (conoscere). 

11 che, se non erro, vuol dire che oggetto 
della filosofia è la ricerca delle leggi, in 
base alle quali il lavoro scientifico procede 
nell'opera inconsapevole degli scienziati : in- 
consapevole in quanto questi adoperano le 
facoltà, adatte alle ricerche scientifiche, 
senza rendersi conto di esse, del come ^ 
agiscono e degli strumenti che vengono, 
foggiati per dar corso alla loro azione. 
Lo scienziato adopera tali facoltà cosi come 

le possiede e ne ottiene determinati risul- 
tati. Da questi, presi come indice del- 
l'azione di quelle facoltà, parte o dovreb- 
be partire la filosofia per rendersene conto 
proprio allo stesso modo con cui la scienza 
si rende conto degli oggetti (dirò cosi) di # 
tali facoltà. Il mezzo col quale le scienze 
costruiscono il loro contenuto, è dato dalle 
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ipotesi : la filosofia dovrebbe quindi fornire 
il mezzo per rendersi conto delle ipotesi e 
per Talutarle, non empiricamente, ma con 
fondamento. Sarà compito discnttbile, ma è 
ui! compito preciso che ho tentato di adem- 
piere e che, se fosse possibile adempie- 
re, darebbe alla filosofia un valore pratico. 
Infatti questa avrebbe un'utilità indiretta o 
strumentale, come direbbero gli economisti, 
poiché gioverebbe alla scienza, che a sua 
volta giova all'azione pratica. Le ricerche 
filosofiche non sarebbero allora ritenute 
oziose, come vengono oggi da molti giudi- 
cate, per il nessun contatto che hanno con 
la viu reale. 

< A conferma di questa mia affermazione 
citerò due punti del niio volume che, an- 
che presi da soli, mostrano il mio vero 
pensiero. A pag. 159 ho scritto: € Coloro 
che hanno proclamato la bancarotta della 
scienza solo perchè da essa non hanno avuto 
le spiegazioni delle cause prime e dei fini 
del mondo etc. . . mostrano di non aver 
compreso che cosa debba essere la scienza 
etc. . . . Quando invece si riconosca che il 
compito della scienza è limitato solo a quello 
di fornire la c&noscenMa pura e semplice e 
che non deve estendersi all'esame del come 
si conosca nel modo appunto che si conosce, 
non può meravigliarsi etc » E nel ca- 
pitoletto LII completo questo mio pensiero 
indicando che questo compito del €Cono' 
scere come si conosca » spetta alla filosofia, 
dicendo a pag. 164 : e Nei percorso analitico 
la mente si contenta di ottenere le ideazioni 
senza curare di conoscere come giunge ad 
ottenerle ; una seconda attività mentale sorge 
quando si sono accumulate sufficienti idea- 
zioni per destare nella mente la curiosità d 
sapere come queste si sono formate etc. . . . » . 
E termino affermando che questa seconda 
attività è quella. filosofica, che paragono alla 
superficie in rapporto alla scienza, che pa- 
ragono al percorso lineare. 

€ Nel capitoletto LXVIII ho scritto: e II 



fondo filosofico esiste sempre come quello- 
mistico, in ogni pensiero umano e prende 
sviluppo solo in epoca più matura accre- 
scendo il dominio che l'uomo ha sui feno- 
meni » . 

e Queste citazioxd mi paiono sufficienti per 
mostrare quanto sia ingiusta l'accusn mos- 
sami di volere dar bando alle idee filosofiche. 
Non credo di appartenere a coloro che il 
mio critico indica quando dichiara che : « È 
un pezzo che le scienze particolari vogliono 
dare il benservito alla filosofia». 

« L'ambre che ho portato a studi, che non 
erano quelli pei quali mi~ero avviato, può- 
servire di prova della stima che ho per le 
discipline filosofiche tanto più che il mio 
sogno è appunto quello di poterle servire 
degnamente > . 

Aspettiamo dunque il nuovo volunte che 
il D'Emilia ci promette^ con la speranza 
che esso riesca a portare tutta la desidera- 
bile chiarcMsa nel juo pensiero, E allora si 
potrà tornare a discorrere delle sua Teorìa 
della conoscenza]. * 

LIBRI NUOVI 

M. Casotti — Saggio di una conctù^e 
idealistica della Storia, — Firenze, Val- 
lecchi, 1913 (pp, 446 Ìn-i6®) — L» 12. 

E. CuioccRSTTZ — - La filosofia éU ^». 
Croce a* ed. — Milano, Vita e Pensiero 
19*0 (pp. vuz-34a In-8®) — L. 10,75. 

M. Grabmaitn «— S* Tommaso d^Afuifto, . 
trad. da C. di Fab{o. — MUano, Vita 
e Pensiero, 1920 (pp. 183 in- 16^) — L. 5- 

Giobs&tx-MassarI — Carteggio (1838- 
Z852) pubbl. e annotato da G. Balsamo- 
Crivelli. — Torino, Bocca, 1930 (pp. 
XII-610, in 16^ — L. 26. 

A. Luzio — Giuseppe MuMini carbona- 
ro, — Torino, Bocca, 1920 (pp. 500 in- 
16O) — L. 24. 

In appendice, un cap. tu «Gioberti e la Gto- 
wne Italia ». 
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